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INTRODUCTION 


La théologie spirituelle de saint Grégoire de Nysse n’a encore fait 
l’objet d'aucune étude d’ensemble. Certes, les études particulières ne man- 
quent pas. Je citerai parmi les principales les pages consacrées par H. Lewy 
à la doctrine de l’ « ivresse sobre » chez notre auteur (Sobria ebrietas, 
1029, pp. 132-130), celles de H.-Ch. Puech concernant la Ténèbre 
(« La ténèbre mystique chez le Pseudo-Denys », Et. Carm., oct. 1938, 
pp. 49-52), celles de Ÿ. Ziegler relatives à la doctrine des sens spirituels 
(Dulcedo Dei, 1937, pp. 58-67). Le problème de la vision immédiate de 
l'essence divine a surtout suscité toute une littérature (H. Koch, « Das 
mystische. Schauen beim hl. Grégor von Nyssa », Theol. Quart., 1898, 
p. 357-420; Diekamp, Die Gotteslehre des hl. Gregor von Nyssa, 
1806, pp. go-r01; E. von Ivanka, « Vom Platonismus zur Theorie der 
Mystik », Scholastik, 1936, pp. 163-195; Ÿ. Maréchal, Etudes sur la 
psychologie des mystiques, II, 1937, p. 1o1-1r5). Le P. Gabriel 
Horn a donné de pénétrantes remarques sur la doctrine de la connaissance 
mystique (« Le miroir et la nuée », R. À. M., 1927, D. 113-131) ef sur 
celle de l’union mystique (« L'amour divin, Note sur le mot « eros » dans 


. saint Grégoire de Nysse », KR. À. M., 1925, p. 378-389). Enfin le P. À. 


Lieske a montré l’importance de la théologie du Logos dans la mystique 
de Grégoire (« Zur Theologie der Christus-mystik Gregors von Nyssa », 
Scholastik, 1939, p. 487-514). Et le D. Stiglmayr a étudié l'écrit sur la 
Virginité (Zft. für Asz. und Mystik, 1927, p. 334-350). , 

Tous ces travaux de détail autorisent aujourd’hui à aborder une étude 
d'ensemble qui seule d’ailleurs permet de préciser le sens des divers éléments. 
C’est une esquisse de cette étude que voudraient être les pages qui suivent. 
Comme il s’agit d’une première reconnaissance dans un domaine souvent 
neuf, beaucoup des interprétations proposées sont présentées à titre d’hypo- 
thèses, comme un premier plan qui permette de s'orienter dans une œuvre 
très riche, mais très diffuse et où les conceptions littéraires de l’auteur 
elles-mêmes, plus soucieux de composition esthétique que logique, rendent 
souvent difficile une détermination rigoureuse des objets traités. F'ai 
été aïdé dans ce travail par les travaux analogues de W. Vôlker sur Origène 
(Die Vollkommenheitsideal des Origènes, 1931) et sur Philon (Fort- 
schritt und Vollendung bei Philo von AL, 1938), qui décrivent une spiri- 
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tualité dont celle de notre auteur est dépendante. Ÿ’ai dû aussi d’ailleurs me 
défier d'interpréter Grégoire en me laissant trop influencer par ses pré- 
décesseurs. 

I 


Deux raisons m'ont guidé dans le choix de mon sujet. La première est 
l'intérêt très grand que présente en elle-même l’œuvre mystique de l’évêque 
de Nysse. Elle est d’abord l’écho d’une expérience personnelle. Ce n’est 
pas sans raison que Georges Pisidès lui applique l’épithète de uvonxétaroc 
(P. G., XCII, 1649 A). Il était né dans un milieu pénétré de christianisme : 
sa grand-mère Macrine l’Ancienne, sa mère Emmélie, sa sœur aînée 
Macrine la jeune, deux de ses frères, Basile et Pierre de Sébaste, sont 
des saints ; lui-même, après une jeunesse pieuse, traversa une crise très 
grave, au cours de laquelle il abandonna la carrière ecclésiastique où il 
avait franchi les premiers degrés — il était lecteur, — se maria et se consacra 
à la rhétorique. Mais sous l'influence de Grégoire de Nazianze, l'ami 
de Basile et le sien, et de son frère aîné, il renonça au monde. Il mena 
peut-être quelque temps la vie monastique. En 372, il devint évêque de 
Nysse et joua un rôle important de 381 à 385. 

Mais son penchant allait à la vie contemplative — et ses écrits nous attes- 
tent qu’il s’y éleva très haut. Nous pouvons d’ailleurs suivre cette évolution 
en commençant par ses premiers écrits, le De Virginitate, entre autres, qui 
sont antérieurs à 379 et en allant jusqu’à la Vie de Moïse et au Commen- 
taire sur le Cantique. Nous voyons peu à peu l’amour de Dieu grandir 
dans son âme et lui arracher à la fin de sa vie des cris qui s’apparentent 
à ceux d'une sainte Thérèse. Il est, parmi les Pères grecs, le plus grand 
mystique. Et si le Pseudo-Denys a eu une influence plus grande, c’est 


que son œuvre était d’un volume, sinon d’une intelligence plus accessible. 


Maïs, comme on l’a remarqué, nous avons chez Grégoire de Nysse l’écho 
d’une expérience plus authentique . 

Mais ce qui ajoute à l’intérêt de Grégoire, c’est que, par une rare fortune, 
ce mystique se trouve doublé d’un penseur — et de l’un des plus éminents 
de l’antiquité chrétienne. Son œuvre philosophique n'avait pas encore été 
étudiée comme elle le mérite. Le livre du P. de Balthasar, Présence et 
pensée, étude sur la philosophie religieuse de Grégoire de Nysse, a 
comblé cette lacune ?. Grégoire a trouvé, dans sa culture philosophique, 
d’abord des cadres de pensée qui lui ont servi à exprimer son expérience 
mystique propre. Cela pose d’ailleurs un problème d'interprétation très 
délicat sur lequel je reviendrai à propos de la méthode suivie dans ce 
travail. D'autre part, sa culture théologique lui a permis de rattacher sa 
mystique à une conception: dogmatique, qui est celle du Logos divinisant 
l’âme par la vie sacramentelle, doctrine qui restera celle de l'Orient grec 
et que nous retrouverons chez un Cabasilas 3. 

Ainsi l’œuvre de Grégoire est-elle en elle-même pleine d'intérêt. Mais 
de plus elle présente cet avantage d’être à un carrefour de pensée et de 


1. H.-Ch. PuscH, La ténèbre mystique chez le Pseudo-Denys, Et. Carm., oct. 
1938, p. 53. 

2. BEAUCHESNE, 1942. : . 

3. Sur la vie et l'œuvre de Grégoire, voir J. DaNrÉLOU, Gregorio Nisseno, Encycl. 
Cat., XII, 1096-1117, Vatican, 1950, 
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nous donner par là une vue sur l’histoire de la formation de la théologie 

mystique. En effet, d’une part Grégoire est l'héritier de toute une tradition 
qui par Clément et Origène a commencé d’élaborer une théologie mystique 

en même temps qu’une théologie dogmatique : l'ènddeix, la Bewpla, l’Éxotaots 
même se trouvent déjà chez ces auteurs. Grégoire pourra donc à la lumière 

des déviations que ces pensées présentaient, retenir leur richesse et en 

même temps faire les mises au point nécessaires. Il est à cet égard le fondateur 

de la théologie mystique. 

Le IV® siècle, en effet, est celui où, après la grosse alerte de l’arianisme, 
la pensée chrétienne s'organise et prend conscience de sa structure pro- 
pre. C’est là le travail qui se fait dans la théologie dogmatique où les 
dogmes de la Trinité, de l’Incarnation, de la Divinité du Saint-Esprit 
se définissent en fonction d’Arius, d’Apollinaire, des Macédoniens. Or 
dans l’ordre mystique nous assistons à un ‘phénomène parallèle. L’euno- 
mianisme poussant à ses extrêmes conséquences l’intellectualisme d’Ori- 
gène, comme l’arianisme poussait sa théorie du Logos, en venait à poser 
comme accessible à l'intelligence la connaissance de l’odolx divine, de 
l’éyévonroc identifié au Père. Ceci mettait en péril toute la théologie 
mystique. L'œuvre de Grégoire est, sur le plan doctrinal, d'avoir défi- 
nitivement établi que l’odoix divine est inaccessible à la connaissance 
spéculative et que la connaissance que nous avons de Dieu, en dehors 
de la raison, est celle qui est le fruit de sa présence en nous par la grâce. 
Or c’est là proprement le domaine de la vie mystique. 

Par là Grégoire se trouve être une source très importante. Son influence 
sur le Pseudo-Denys apparaît de plus en plus évidente. Sans aller, comme 
le P. Ceslas Pera! jusqu’à rattacher directement Denys à l’école cappa- 
docienne, sa dépendance à l'égard de Grégoire apparaît certaine. H.-Ch. 
Puech a prouvé qu’il en était ainsi pour l'interprétation de la ténèbre. 
Mais le Traité des Noms Divins, et les deux Hiérarchies, ont aussi 
des amorces dans l’œuvre du Nysséen. Or par Denys, l'influence de Grégoire 
sera immense en Orient, avec saint Maxime, et aussi en Occident. Evagre 
ne représente pas la même tradition, son intellectualisme l’oppose à la 
théorie de Grégoire sur le primat de l’àyänn, mais le P. Hausherr a remar- 
qué qu’il écarte intentionnellement l'interprétation grégorienne de la 
ténèbre, ce qui montre qu’il la connaissait ?. | 

IT serait trop long de citer tous les témoignages que l'Eglise d'Orient nous 
offre de l’influence de Grégoire dans l’ordre mystique. Plus intéressante 
Dour nous est son action en Occident. Nous savons que plusieurs traités 
ont été traduits par Scot Erigène. Plus tard, son influence paraît très 
grande sur le renouveau mystique de XIT® siècle et en particulier sur saint 
Bernard. Même goût des choses divines, même dégagement de la vie d’ici- 
bas. Seules, les différences des deux cultures, celle de l’évêque byzantin 
de Cappadoce et celle du moine bourguignon se manifestent par une 
saveur tout autre. L'histoire d’ailleurs de cette influence reste à faire*. 
Nous saisissons seulement certains points de repère, non le détail des liaisons. 
Mais des recherches dans cet ordre apporteraient certainement beaucoup. 


1. Denys le Mystique, R. S. P. T., Janv. 1936, p. 76. 

2. Ignorance infinie, Or. Christ, Déc. 1936, p. 359. : 

3. Voir GiLsoN, La théologie mystique de saint Bernard, p. 7 sqq; DÉCHANET, 
Aux sources de la spiritualité de Guillaume de Saint-Thierry, 1940, p. 25 sqq. 
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Ceci dit sur l’objet même et l'intérêt de ce travail, il reste à préciser la 
méthode qui a été suivie. Nous avions été surtout frappé, à la première 
lecture de l’œuvre de Grégoire de Nysse, du nombre considérable d’expres- 
sions et même de développements empruntés à la langue platonicienne, 
philonienne, plotinienne. Une lecture plus approfondie nous a fait décou- 
vwrir, sous ce revêtement, une expérience et une doctrine authentiquement 
chrétiennes. Comment d’ailleurs en eût-il été autrement chez ce moine 
qui avait tout quitté pour s'attacher au Christ, chez cet évêque champion 
de l’orthodoxie? Ceci nous a convaincu qu’il était avant tout important 
d'aller jusqu’au fond de la pensée de Grégoire, de se familiariser avec 
elle, de la reconstruire de l’intérieur. Faute d’avoir fait cela en effet, 
beaucoup de critiques parlent du « platonisme » des Pères, sans se donner 
la peine de dépasser un revêtement littéraire et d'aller jusqu’à l’expérience 
qu’il recouvre. 

Or, plus nous avons lu Grégoire de Nysse, plus nous nous sommes rendu 


……. compte que toutes les expressions empruntées au vocabulaire de la pensée 


antique prenaient chez lui un tout autre sens. Je prends de cela quelques 
exemples : l’éndôeux n’est aucunement le dégagement stoîcien de ce qui 


ne « dépend » pas de nous, c’est la vie surnaturelle elle-même, qui s’écoule 


de Dieu, le vrai ära0ñc, dans l’âme et lui communique une vie divine 
qui la prémunit contre les troubles sensibles ; la Oewpix n’est pas contem- 
blation des idées éternelles et retour par intériorisation au monde intelligible, 
c’est une restauration opérée par le Christ dans le monde des créatures 
spirituelles et la contemplation du mystère du salut. 

Deux CRERDIES, relatifs à la vie mystique, sont particulièremnt im- 
portants : le premier concerne la connaissance de Dieu par l’âme qui 
se purifie de ce qui lui est étranger. La xdapois permet à l’âme de trou- 
ver Dieu en elle. Ceci en langage platonicien a un sens bien défini : 
l'âme est par nature divine ; seul le revêtement du corps l’empêche de 
percevoir sa véritable essence. Qu'elle se lave de cette boue, et la beauté 
divine brillera à nouveau en elle. Toutes ces expressions se retrouvent 
chez Grégoire. Allons-nous dire alors que la vie mystique consiste pour 
lui dans l'effort d’intériorisation par lequel l'âme retrouve sa pure subs- 
tance? C'est là l’expérience plotinienne ou spinoziste. Sous les mêmes 
mots, la doctrine de Grégoire est autre. L'image de Dieu, pour lui, c’est 
la vie divine, qui est un don de la grâce. Pour percevoir Dieu en elle, il faut 
donc d’abord que l’ême récupère l’image de Dieu. C’est ce qu’elle fait 
en se détachant du péché et en s’unissant au Christ. Alors seulement elle 


peut percevoir en elle ceite vie de Dieu qui n’est pas la substance de son 


âme, mais le don gratuit de Dieu. 

: Un autre exemple est celui de la ténèbre. Ici, il ne s’agit plus de Pla- 
ton, mais de Philon. Pour celui-ci l'entrée de Moïse dans le Yvépoc signi- 
fie la quête de l’âme à la recherche de l'être qui est sans forme. C’est le 
dépouillement des images, qui est un élément de toute mystique, natu- 
relle ou divine, mais qui n'excède pas le plan philosophique de la sagesse. 
Grégoire use parfois du mot en ce sens, mais pour lui la ténèbre, c’est la 
réalité positive de l'excès de la lumière divine par rapport à tout esprit 
créé. Donc ce n’est plus la présence de l’élément charnel qui fait écran 
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entre Dieu et l'âme. Même pour l'ange, Dieu reste ténèbre. Ce qui appa- 
raît ici, c’est la transcendance absolue de Dieu par rapport à toute créature, 
et c’est là ce qui jette l’âme qui le cherche dans les voies de l’extase. 

Ainsi l'étude de tous les textes nous a convaincu qu'il n’y avait pas 
lieu de chercher quels étaient les éléments platoniciens de la pensée de 
Grégoire, mais qu’il fallait nous habituer à cette vue d’une pensée pure- 
ment chrétienne, mais qui a emprunté ses formes d'expression à la lan- 
gue philosophique du temps où elle s’est constituée. Telle est la conclu- 
sion à laquelle E. von Ivanka aboutit à la fin son remarquable article 
« Du platonisme à la Théorie de la Mystique », et l’étude de Grégoire 
nous a pleinement assuré de la vérité de cette vue. La structure plato- 
nicienne est donc un accident ici. C’est la même pensée substantielle qui 
pourrait s'exprimer ailleurs en empruntant les cadres de la technique 
bouddhiste. Elle n’en serait pas moins mystique chrétienne et non mys- 
tique bouddhiste. À cet égard, si les études du P. Arnou (« Platonisme 
des Pères », D. T. C., col. 2310 sgq.) et du P. Festugière (L'enfant d’Agri- 
gente, 1941, DD. 119-146) sont précieuses par tous les éléments qu’elles 
apportent, l'impression qu’elles laissent d’une déformation platonicienne : 
du christianisme chez les Pères me paraît tout à fait discutable. 

Dès lors, notre méthode était claire. Nous avons exposé la pensée de 
Grégoire de Nysse en elle-même, dans sa structure originale, telle que 
nous avons cru la comprendre. Et nous avons signalé les rapprochements 
d'expression avec les auteurs grecs, qui peuvent apporter beaucoup pour 
l'intelligence du texte. Ainsi l'emploi de uetewponopeiv pour désigner la 
contemplation prend tout son sens si l’on se réfère au mythe du Phè- 
dre. Mais pour autant le contenu est tout différent. On peut dire, en 
somme, que Grégoire a tout allégorisé, même la philosophie. Le langage 
platonicien, surtout celui des mythes, lui offre, en concurrence avec la 
Bible, un trésor d’expressions parlantes pour ses auditeurs et par les- 
quelles il décrit le mystère unique dont il parle, de la transfiguration 
de l’âme en Fésus-Christ. 


IIT 


L'ordre que nous avons suivi dans notre exposition est celui des diffé- 
rentes étapes de la vie spirituelle. Il présente l’inconvénient que, ces dif- 
Jérentes étapes se compénétrant l’une l’autre, nous risquions d’être obligé 
à des redites. Ainsi le retour en Paradis peut se rapporter au baptême 
(XLVI, 417 D), à l’apatheia (XLIV, 773 À), à la théoria (XLIV, 
777 À), à l’extase (XLVI, 376 C). À chaque stade on peut dire que 
« l’image de Dieu» est restaurée, si on regarde en arrière, et qu’elle ne 
l’est pas, si on considère ce qui reste à parcourir. Pour y parer, nous nous 
sommes résolu à traiter à fond chaque thème au stade de la vie spirituelle 
où il est prépondérant. Ainsi il est clair que la purification, si elle se 
Doursuit jusqu’au sommet de l'ascension mystique, domine surtout dans 
la première voie ; que la contemplation, si elle se poursuit tout au long de 
la vie spirituelle, caractérise surtout la seconde voie, où elle apparaît ; 


que l’union, si elle est déjà acquise au baptême, correspond surtout à la 
vie mystique où elle se consomme. ' 
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Par contre, ce mode d'exposition a l'avantage de nous faire épouser 
le mouvement de la pensée de Grégoire — et ceci est spécialement impbor- 
tant pour une pensée dont le mouvement même est l'intuition principale, 
puisque l’idée de progrès la commande tout entière. Pour décrire ces diver- 
ses étapes, nous nous sommes dégagé autant que possible des systèmes 
postérieurs afin d’essayer de retrouver la pensée même de Grégoire. Ceci 
nous a réservé quelques surprises, mais qui sont davantage dans l’expres- 
sion que dans le fond de la pensée. L'innovation la plus notable — et elle 
est considérable, — c’est l’importance attachée à l'amour extatique au 
delà de la contemplation. Aussi avons-nous spécialement développé cette 
partie, qui est la dernière. 

Les titres de diverses parties sont empruntés à Grégoire lui-même. 
Elles correspondent aux trois grandes étapes de la vie de Moïse, pro- 
totype de cette ascension vers Dieu : l’Illumination correspond à la scène 
du Buisson Ardent et marque l'entrée dans la vie spirituelle par la con- 
naissance et l'estime des biens spirituels, mais la voie qu’elle introduit 
est bien celle qu’on a justement nommée vie purgative. La Nuée corres- 
pond à la traversée du désert : elle décrit l’éloignement des choses humaines 
et le rapprochement des choses de Dieu; elle correspond particulière- 
ment à la vie intellectuelle ; : elle culmine dans la contemplation ou Oewpix, 
comme la première voie dans l’ärdôerx. Enfin la vie mystique, ébanouis- 
sement de la vie de foi commencée dès la Bewpix, est exprimée par la 
Ténèbre, où Moïse pénétra sur le Sinaï : c’est proprement l’ordre de la 
die mystique. : 

Si l’on confronte ce développement avec les trois voies d’Origène : 
philosophie morale, contemplation physique, théologie, on voit qu’il y a 
une différence considérable. Pour Grégoire, contemplation physique et 
théologie forment ensemble la seconde voie, et la troisième voie est un 
ordre nouveau, où il introduit, et qu’Origène ne connaît pas. C’est 
celui de la connaïssance dans la ténèbre, qui est le fruit de l’union. Or 
cette connaissance est proprement la connaissance mystique qui est « sen- 
timent de présence ». Il ne s’agit pas ici de savoir si Origène a eu cette 
expérience. Mais ce qui est sûr, c’est que Grégoire, éclairé par les erreurs 
d'Eunomius, a mieux dégagé le domaine propre de la connaissance mys- 
tique, et que c’est à ce titre qu’on peut bien dire qu’il en est le fondateur. 
La Théologie mystique, de Denys, sera le simple exposé de ses idées. 


IV 


Nous avons utilisé pour ce travail toute l’œuvre de Grégoire de Nysse. 
Toutefois nous nous sommes surtout servi des traités se rapportant pro- 
prement à des problèmes de spiritualité. Parmi ceux-ci 1l faut compter 
avant tout la Contemplation sur la Vie de Moïse, ou Traité de la per- 
fection de la vertu, qui retrace les éiapes de la vie spirituelle depuis ses 


origines jusqu’à la vie mystique, et dont la thèse est que la perfection con- 


siste dans le progrès lui-même. C’est le seul exposé complet que nous ait 
donné Grégoire. À côté de celui-ci viennent les commentaires des livres 
sapientiaux dont l’ensemble : Proverbes, Ecclésiaste, Cantique, devrait 


former un traité complet. Malheureusement il semble que Grégoire n'a 
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pas écrit de Commentaire sur les Proverbes ; ce qui donne à le supposer, 
outre l'absence de toute trace, est le résumé assez long qu’il donne du 
livre au début du Commentaire sur le Cantique, alors qu'il ne fait au 
contraire qu’une allusion à l’Ecclésiaste, sur lequel 1l avait publié un 
commentaire. | 

Il nous reste donc le Commentaire sur l’Ecclésiaste qui se rapporte 
à la seconde voie, à la Nuée, et qui est la grande source pour son étude. 
Grégoire y enseigne le mépris des choses de la terre et l’estime des biens 
éternels, ce qui est proprement l’objet de la seconde voie. Le Commentaire 
sur le Cantique lui fait suite. C’est l’œuvre capitale de Grégoire de Nysse, 
avec la Vie de Moïse. Son influence a été plus considérable que celle 
du Commentaire d’Origène, auquel elle fait expressément allusion et 
qu’elle complète délibérément. Grégoire y expose la voie de l’union (àvé- 
xpxoic) et nous décrit les étapes de l’approche du Verbe, perçu par l'âme 
d’abord comme un parfum léger, buis comme un son, puis savouré comme 
un aliment. Les dernières homélies nous décrivent l'amour brûlant (Époc) 
qui rend l’ême impatiente de tout ce qui la sépare de Dieu. 

Nous possédons aussi un Cornmentaire sur les Psaumes en deux livres. 
Le premier porte sur les titres des Psaumes et contient de nombreuses indi- 
cations sur la vie spirituelle. Le second nous montre l’ordre des Psaumes 
correspondant aux étapes de la vie spirituelle. Il s'arrête malheureuse- 
ment au Psaume LVIII Nous avons surtout des éléments concernant 
la Nuée. Si bien que ce commentaire se groupe avec l’Ecclésiaste pour 
décrire la seconde voie. C’est à cette voie aussi que se rapporte un récit 
de l’itinérairé d'Abraham, qui se trouve dans le Contre Eunomius (XLV, 
940 A-D) et qui est du plus grand intérêt parce qu’il nous décrit les étapes 
successives de l’âme s’élevant jusqu’à la vie de pure foi. 

Il faut rapprocher des Commentaires scripturaires sur l’ Ancien Tes- 
tament deux groupes d’homélies sur le Nouveau qui se rapportent aussi 
à notre sujet : Homélies sur l’Oraison Dominicale, très importantes 
pour l’étude de la prière et de la « parrhésie », dont elle est l'expression ; 
Homélies sur les Béatitudes parmi lesquelles il faut discerner la VI® 
« Bienheureux les cœurs purs »; c’est un texte capital pour connaître la : 
doctrine de la connaissance mystique de Grégoire; c'est là que se trouvé 
longuement développée la théorie de l’âme « miroir » où l’homme qui rentre 
en lui-même peut avoir une connaissance de la divinité dont l’essence 
lui est par ailleurs inaccessible et dont autrement il ne peut connaître 
que les attributs, tels qu’ils se manifestent dans le monde extérieur. 

Parmi les écrits exégétiques, nous trouvons enfin des indications dans 
le groupe des commentaires de la Genèse. Ce groupe contient le Commen- 
taire sur l’Hexaemeron, qui est destiné à compléter celui de Basile, en 
abordant les questions plus difficiles, le Traité sur la Création de l'Homme, 
qui continue l’Hexaemeron de Basile et contient des éléments doctrinaux 
importants pour notre sujet concernant l’ « image » de Dieu dans l’âme. 
Enfin nous avons deux Homélies sur la parole « Faisons l’homme à 
notre image et ressemblance », dont l'authenticité a été mise en doute 
bar Holl et Bardenhewer. La grande raison donnée est la distinction 
de l’eixov et de l’éuolwoic qui ne se trouve pas ailleurs dans Grégoire, 
alors qu’elle est fréquente chez d’autres auteurs. Mais E. von Ivanka 
Vient de reprendre la question avec des arguments qui semblent très forts 
en faveur de l'authenticité. Les deux homélies représenteraient un com- 
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plément oral de l’Hexaemeron de Basile devant la communauté de 
Césarée, tandis que le Traité sur la création de l’homme en serait la 
suite sous forme de traité!. Toutefois cette argumentation a été critiquée 
par M. Giet de façon péremptoire?. Et il faut conclure définitivement à 
l’inauthenticité des deux homélies. 

A côté des écrits exégétiques, l’œuvre de Grégoire comprend des traités 
ascétiques. Le premier en date, comme en importance, est le Traité de la 
Virginité, adressé par Grégoire aux moines réunis par Basile à Annesi. 
C'est celui de ses ouvrages où les influences plotiniennes sont le moins 
assimilées, ce qui semble bien le ranger dans ses premières œuvres. De 
plus l’aspect de mystique négative n’y apparaît aucunement. Il est vrai 
qu’il ne se trouve pas non plus dans le Sermon sur la VIT béatitude, qui 
est de la fin de sa vie. Mais celui-ci s’adressait au peuple. Le sujet de 

 l’ouvrage est l’éloge de la virginité qui est retour à la vraie nature de 
l’homme et condition de l'élévation vers Dieu, de la contemplation. Gré- 
goire a écrit par ailleurs des ouvrages plus courts, le Traité de la Per- 
fection et le Traité du nom et de la profession de chrétien, intéres- 
sants pour le caractère christocentrique de la spiritualité grégorienne. 

L'authenticité de l’Hypotypose (XLVI, 287 A-305 C) ayant été 
contestée, nous nous abstenons de l'utiliser bien que M. Faeger la reven- 
dique à nouveau pour Grégoire dans la nouvelle édition qu’il vient d’en 
donner. | 

Enfin un dernier groupe et qui n’est pas négligeable comporte les hagio- 
graphiés : elles se rattachent à deux genres littéraires distincts. Il y a 


d’abord des éloges (ëyxœoux), dont un seul nous intéresse ici, celui de 


Basile (XLVI, 788 D-817 D). Il est pauvre d'éléments biographiques, 
mais nous y retrouverons nombre de thèmes des traités de spiritualité. 
L'authenticité de l’éloge de saint Ephrem étant mise en doute“, nous 
nous abstiendrons de l’utiliser. D'autre part, Grégoire nous a laissé deux 
biographies qui sont très précieuses : l’une est celle de Grégoire le Thau- 
maturge, le disciple d’Origène et l’apôtre de la Cappadoce et du Pont, 
l’autre celle de sa sœur Macrine, où se trouvent nombre de traits précieux 
pour l’histoire de notre saint et pour les mœurs et les coutumes chrétiennes 
de l’époque : ces deux biographies comportent des développements spirituels 
intéressants. 

L'édition critique des œuvres de Grégoire de Nysse a été entreprise sous 


la direction de M. Ÿaeger. Elle comprend jusqu’ici le Contre Eunome 


(2 vol., Berlin, 1921), les Lettres (éd. Paschali, Berlin, 1925), les Œuvres 
ascétiques (Leyde, 1952). Une édition critique de la Vie de Moïse avait 
été entreprise par Forbess. Mais elle n’a compris qu’un cahier qui contient 
seulement la première partie de l’ouvrage, l’iovopix, sans intérêt pour 
notre étude. La recension de quelques manuscrits m'a permis de corriger 
notablement le texte donné par Migne de cette même Vie de Moïse, 


1. Byz. Zeitschrift, 1936, pp. 46-57. 

2. Rech. Sc. Rel., 1946, pp. 317-359. 

3. WILMART, La tradition de l’hypotypose ou traité de l’ascèse attribué à Grégoire, 
de Nysse,. Rev. Or. Chrét., 1918-1919, p. 412-422. 

4. Hoitz, Amphilochios von Ikonium, p. 196. 

5. BURNTISLAND, 1861. 

6. Paris, « Sources chrétiennes », 1942. 
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qui reproduit purement et simplement l’édition donnée à Munich en 1586 
par Hoeschelius d’après un manuscrit unique que j’ai eu entre les mains 


et qui est mauvais. Pour les autres ouvrages, sauf vérifications partielles, 
j'ai suivi le texte de Migne. 


AVANT-PROPOS DE LA SECONDE ÉDITION 


Cette nouvelle édition ne comporte pas de modification subs- 
tantielle au texte lui-même. Mais d’une part une révision attentive 
a permis d’éliminer les fautes matérielles. Par ailleurs l’annotation 
a été notablement enrichie et la bibliographie mise à jour. Enfin 
un Index des principaux mots grecs a été ajouté. Je tiens à remercier 
ceux qui m'ont aidé dans ce travail, en particulier le R. P. Louis 
Mariès qui a bien voulu revoir entièrement le texte. 


Novembre 1953. 
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CHAPITRE PREMIER 


MORT ET RÉSURRECTION 


La vie spirituelle tout entière est pour Grégoire de Nysse un 
mystère de mort et de résurrection. Elle est à cet égard la réalisation 
du mystère même du baptême qui, selon la doctrine de saint Paul, 
nous fait mourir avec le Christ pour ressusciter avec lui. Toutefois 
dans les étapes supérieures de l’ascension vers Dieu, d’autres aspects 
donnent leur tonalité à la vie spirituelle : contemplation des choses 
divines, union intime avec Dieu. La résurrection, sans être jamais 
totalement accomplie, illumine déjà l’âme. Au début de la vie spiri- 
tuelle au contraire, ce mystère de mort et de résurrection est au pre- 
mier plan. Morte au péché et ressuscitée avec le Christ en subs- 
tance, l’âme doit réaliser concrètement ce mystère par la mortifica- 
tion de ses tendances pécheresses et la vivification des énergies divines 
déposées en elle par le baptême. 

Tel sera le plan que nous suivrons. Après avoir, dans un premier 
chapitre, situé la première voie par rapport aux autres et justifié 
notre plän général, nous étudierons ce mystère de mort et de résur- 
rection sous ses aspects fondamentaux : dans sa source sacramen- 
telle, dans sa réalité psychologique : l’homme intérieur ici, c’est en 
effet à la fois l’homme nouveau créé par la grâce et l’intériorité de 
l’âme, Puis nous étudierons la réalisation par la vie spirituelle de cet 
élan initial, en voyant successivement le monde des passions, c’est-à- 
dire l’homme ancien, celui qui est voué à la mort, et celui des vertus, 
c’est-à-dire l’homme créé à l’image de Dieu, recréé en Jésus-Christ 
et dont la première voie assure le triomphe. | j 


I 


Les trois voies. 


On sait comment l’antiquité chrétienne et païenne s’est complu 
dans les classifications des diverses étapes de l’ascension spirituelle. 
Entre toutes ces classifications, celle d’'Origène dans son Commen- 
taire sur le Cantique des Cantiques mérite de retenir notre attention, 


2 


ses 
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par l'influence qu’elle a exercée sur notre auteur. Pour lui, la « philo- 
sophie » comprenait trois grandes étapes : l'édixn, la œuouxn et la 
Gewprxh. Le terme de la première est l’éréôeix, « la parfaite pureté 
et charité par l’observation des commandements »; celui de la seconde 
est « le bon usage de toutes choses au moyen d’une considération 
religieuse du monde et la persuasion de la vanité de tout le visible »; 
enfin la troisième a pour objet « la contemplation du divin t ». C’est 
à lui aussi que se rattache la correspondance de ces trois voies avec 
les Livres de Salomon, les Proverbes correspondant à l’ëtixñ, l’Ec- 
clésiaste à la œvouxh et le Cantique des Cantiques à la Gempuxn?. 
Au début du Commentaire sur le Cantique, Grégoire reprend la 
division origéniste des trois livres de Salomon d’après les trois âges 
de la vie spirituelle : les Proverbes correspondent à l’enfance, l’Ecclé- 
siaste à la jeunesse, le Cantique à la maturité (XLIV, 768 A)5. La 
première voie consiste surtout à montrer le prix des biens spirituels 
de façon à en exciter le désir, la seconde à faire comprendre la vanité 


du monde; «et lorsque le cœur est purifié de toute attache au sensible, 


le Cantique introduit l’âme dans les sanctuaires divins ((uvoraywyet 
évrdc T@v Gelwv &Sbrov) où a lieu l’union (ävéxpaoic) de l'âme 
humaine avec la divinité » (XLIV, 772 A). 

Il est intéressant de noter que Grégoire définit davantage la pre- 
mière voie par la manifestation des biens divins que par la purifica- 
tion. Nous retrouverons ailleurs ce point de vue très caractéristique. 
La première voie est xdôapou, purification, mais elle est aussi 
poriou6c, illumination. Et nous aurons à remarquer que ce sont 
précisément là les deux aspects du baptême, ce qui nous amènera 
à des conclusions importantes relativement au rapport des sacrements 


et des degrés de la vie spirituelle. La seconde voie reste, comme chez 


Origène, définie par la dépréciation des valeurs mondaines. Quant à 
la troisième nous pouvons noter d’une part l’emploi du vocabulaire 
mystérique (uvoraywyeiv, &ôura) pour la caractériser, et d’autre 
part sa spécification par l” « union » (év&xpaoic) et non par la Oewpix, 
C’est là, en effet, le grand fait de la mystique grégorienne — et qui 
l’oppose à celle d’Origène et d’Evagre. 

Nous retrouvons cette division reprise plus loin par Grégoire dans 
son Commentaire et dans des textes d’une importance décisive pour 
notre objet‘. Ils se trouvent dans la XIe Homélie sur le Cantique : 
« La manifestation de Dieu s’est faite d’abord à Moïse dans la lumière 
(Sù poréc); ensuite il a parlé avec lui par la Nuée (diè vepéAnc); 
enfin, devenu plus parfait, Moïse contemple Dieu dans la’ ténèbre 


1. K. RAHNER, Le début d’une doctrine des cinq sens spirituels chez Origène, 
R. À. M., 1932, p. 132. . 

2. Ho. Cant., Prol.; P. G. XIII, 73-76. 

3. Basice (Ho. Prov., XXXI, 412 sqq.) préfère : enfance, maturité, vieillesse. 

4. Voir les remarques de H.-CH. Puscx. La ténèbre mystique chez le Pseudo- 
Denys, Et. Carm., oct. 1953, pp. 50-51. 
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(& yv6p®) » (XLIV, 1000 C). Nous trouvons ici résumées les étapes 
de la vie de Moïse, telles que Grégoire nous les expose par ailleurs 
dans le traité qui porte ce nom. Ce texte fait ainsi l’unité entre les 
étapes du Commentaire sur le Cantique et celles de la Wie de Moïse; 
il nous permet de passer d’un système de symboles à l’autre. À cet 
égard il est central. C’est pourquoi les divisions qu’il contient sont 
celles que nous avons retenues pour désigner les différentes parties 
de ce travail. 

Or voici comment Grégoire commente ce texte : « Le passage de 
la ténèbre (oxéroc) à la lumière est la première séparation (&vayo- 
encis) d’avec les idées fausses et erronées sur Dieu. L'intelligence 
plus attentive (mpooeyeorépa) des choses cachées, conduisant l’âme 
par les choses visibles à la réalité invisible, est comme une nuée 
(vepén) qui obscurcit tout le sensible et accoutume l’âme à la con- 
templation de ce qui est caché. Enfin l’âme qui a cheminé par ces 
voies vers les choses d’en-haut, ayant quitté les choses terrestres, 
autant qu'il est possible à la nature humaine, pénètre dans les sanc- 
tuaires de Ia théognosie (évrdc rüv &dürov fc 6eoyvoolacs), envi- 
ronnée de toutes parts par la ténèbre (yvépoc) divine » (XLIV, 
1000 C-D). Ce texte est important à bien des points de vue. Il nous 
explique d’abord — et c’est là son sens obvie — pourquoi la vie 
spirituelle va de la lumière à la ténèbre. Elle est d’abord lumière par 
opposition à la ténèbre (oxôtoc) du péché et de l’erreur. Mais cette 
lumière n’est elle-même que ténèbre (yvépoc) en comparaison de 
la réalité divine surlumineuse. Cette doctrine se retrouve également 
dans la Vie de Moise (XLIV, 376 D). 

Mais en dehors de cela, notre passage nous donne de précieuses 
indications sur les différentes voies. La première présente l'aspect 
lumineux que nous notions tout à l'heure. Il se retrouvera dans 
la Vie de Moïse, où l’épisode du Buisson Ardent sera au cœur de 
cette voie. C’est d’ailleurs de lui que lui viendra son nom. Et il expli- 
quera que dans le Commentaire sur les Proverbes, qui correspond à 
ëfixñ et que Grégoire a inséré au début du Commentaire sur le 
Cantique, ce soit la manifestation des biens divins qui soit au premier 
plan. Mais la première voie est aussi &vaypnou, « séparation ». 
Nous retrouvons l’idée et même le mot (XLIV, 485 A) dans le Com- 
mentaire sur les Psaumes. Toutefois celle-ci est présentée ici plutôt 
sur le plan intellectuel que sur le plan moral. Mais pour Grégoire 
ce sont là deux démarches parallèles : la perfection consiste dans 
l'union de l’eboééeix, qui est la rectitude de la foi, et de l'éréôerx 
qui est la pureté de la vie (XLIV, 1041 C-D). 

La seconde voie est présentée comme une montée de l'esprit à 


# 


travers l'échelle des êtres (à paivouévav), qui consiste dans un 


dégagement du sensible et dans une accoutumance aux réalités 


invisibles. Grégoire exprime cela par la métaphore de « l’obscurcis- 


sement ». La « nuée » (wpéin) signifie cette demïi-osbcurité, Elle 


. 
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convient bien de symbole à cette voie 1. Nous n’oublierons pas que 
d’autre part elle est la figure de l’Esprit-Saint (XLIV, 361 B) et 
par là, sur un autre registre, rattache la seconde voie, non plus au 
baptême, comme la première, ni à l’Eucharistie, comme la troisième, 
mais à la confirmation. Nous voyons ici — nous y reviendrons — 
le principe du parallélisme des trois voies avec les sacrements essen- 
tiels qui sera l’armature du Traité de la Vie en ésus, de Nicolas Caba- 
silas dix siècles plus tard. Mais cet aspect sacramentel n’est pas 
indiqué dans notre passage. Notons que l’idée de la dépréciation du 
monde visible fera le fond du Commentaire sur l'Ecclésiaste. 

Enfin nous retrouvons ici, pour la troisième voie, le vocabulaire 
mystérique que nous avons déjà rencontré plus haut (ädura). Les 
caractères en sont très bien marqués : elle est en dehors de 


tout le monde sensible (#£o räv pavouévav), car elle a pour objet 


linvisible (rd &épatov). C’est cette transcendance qu’exprime la 
métaphore de la ténèbre (yv6pos) que nous lui voyons ici appliquée 
et sur laquelle nous reviendrons longuement. Nous pouvons noter 
toutefois ici que la troisième voie est désignée comme étant une 
Oecwpix et non une évéxpaois. C’est qu’en réalité la dualité de points 
de vue que nous notions plus haut pour la première voie, l’aspect 
intellectuel et l’aspect moral, subsiste dans la vie mystique. Et dans 
tout ce passage, Grégoire présente plutôt l’aspect connaissance. La 
première voie est « séparation de l’erreur »; la troisième « contempla- 
tion de l’invisible ». 

Nous disions tout à l’heure que ce passage avait l’intérêt de nous 
fournir les équivalences des symboles de l’'Exode et du Cantique 
des Cantiques. Grégoire lui-même fait la transposition et reprend 
avec les images du Cantique la division en trois voies qu’il vient de 
présenter avec celles de l’'Exode : « Après que l’âme s’est éloignée 
(éroorhoxox) de son attachement au mal, elle a désiré approcher sa 
bouche de la source de la lumière (rÿ xnyÿ Toù préc) par le baiser 
mystique (uvorixod qiuaros) : ceci lui rend sa beauté. Alors, 
ayant parcouru (txSpauodoæ) tout le visible (rù œatvéuevov) et 
l’ayant traversé comme la colombe, elle commence par se reposer 
à l’ombre (rÿ ox&) du pommier — le pommier remplace la nuée 
pour désigner ce qui obscurcit — et maintenant elle est enveloppée 
de la nuit divine (Geixc vuxréc) dans laquelle l’époux s’approche, 
mais n'apparaît pas » (XLIV, 1001 B). 

Le parallélisme de -ce passage avec le précédent est frappant et 
nous fournit nombre de recoupements ou d’équivalences intéres- 
sants. Nous retrouvons pour la première voie la double idée de la 
« séparation » et de « l’illumination ». Elles se trouvent exprimées par 


1. Chez le Pseudo-Denys, la vsgéAn correspond à la « théologie symbolique », 


c’est-à-dire la connaissance de Dieu, 81% warvouévuv: c’est notre seconde voie. 
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des mots analogues. Nous rencontrons ailleurs le terme ärootivut, 
Ici il s’agit de la séparation d’avec le mal, ce qui montre bien l’équi- 
valence de celle-ci avec la séparation d’avec l’erreur. D'ailleurs notre 
texte lui-même parle de « l’âme qui a lavé par l’eau la noirceur de 
l'ignorance (rñc &yvolac) » (XLIV, 1001 B). Nous voyons apparaître 
aussi clairement la relation de cette voie avec le baptême, suggérée 
par le triple symbolisme de « la source de la lumière », de « l’eau » 
qui lave l’erreur et du « baiser mystique » où le mot pvorixoÿ peut 
aussi bien se traduire par sacramentel. Enfin la première voie a pour 
terme la restauration de la beauté, c’est-à-dire l’ärdôerx. 

La seconde voie nous offre aussi des indications précieuses. Elle 
consiste essentiellement dans une traversée ((Stxdpauodox, Giarräox) 
par laquelle l’âme passe du monde visible (parvéuevov) au monde 
invisible. C’est le domaine de la course (eëSpouov, SaSpauoox) ou 
du vol (Sxrräox), Nous rencontrerons toutes ces images pour 
caractériser précisément la seconde voie. Nous retrouvons l’obscur- 
cissement du monde visible, mais il est ici rapporté non à la nuée, 
mais au pommier ({rù uäñhov). Celui-ci est une figure du Verbe 
(XLIV, 844 A-C). Enfin l’âme est assimilée à la colombe et au cheval. 
La première comparaison se retrouve souvent chez Grégoire (XLVI, 
365 C). Elle évoque à la fois la légèreté de l’âme dégagée de la vie 
sensible par l’éréfeux et que rien ne retarde dans son ascension (rè 
Téxoc), mais aussi la grâce de l’Esprit-Saint. Or nous avons déjà vu 
dans le passage précédent la relation de la nuée à l’Esprit-Saint. 
Nous avons ici la même équivalence avec la Confirmation, sacrement 
de l’Esprit-Saint. Quant au cheval, il évoque un tout autre contexte, 
celui du mythe du Phèdre et de l’attelage ailé qui emporte l’âme vers 
« la voûte qui est au-dessus du ciel ». Nous verrons l’usage que 
Grégoire fait de ce symbolisme pour la seconde voie. 

. Enfin réapparaissent pour la vie mystique les expressions mysté- 
riques. Grégoire écrit : « Que signifie l’initiation (uvoraywyix) de 
l’âme par cette nuit? (rñc vuxréc)» (XLIV, roor C). Surtout elle a 
comme caractère essentiel d’être le domaine de la nuit divine (6eix 
WE) qui est l’équivalent de la ténèbre du Sinaï. Enfin nous avons un 
trait nouveau, dont l'importance s’avérera très grande dans l’étude 
de la vie mystique; c’est la distinction du œaivera et du napyiverou. 
Dieu n’apparaît jamais (où oaivetat), il ne se manifeste pas comme 
une chose, dont la pavraotx, l’entendement, puisse prendre posses- 
sion (xxronauBäéveiw), maïs il est comme une personne, c’est-à-dire 
comme une présence. Et toute la vie mystique est là, dans cette 
idée d’une nuit des sens et des concepts dans laquelle la présence 
de Dieu se fait de plus en plus proche (rapayiverai). Nous sommes 
au delà de la connaissance naturelle (#£w rüv pavouévov, où pœiverou), 
dans une relation de personne à personne entre l’âme et Dieu. 


L 


1. XLIV, 552 C par exemple. 
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Un dernier passage du Commentaire sur le Cantique nous intéresse, 


relativement aux trois voies. Nous y voyons Grégoire les mettre en 
relation avec trois dispositions différentes, la crainte, l’espérance et 
l'amour; ces trois degrés sont exposés dans le même contexte où 
Grégoire parle des trois livres de Salomon, ce qui nous assure de 
leur relation aux trois voies : « Chez certains le salut est opéré par la 
crainte; d’autres participent à la vertu non par amour, mais dans 
l'attente des récompenses; mais celui qui s’est élevé à la perfection 
rejette la crainte, dédaigne les récompenses et aime (&yar&ä) de tout 
son cœur. C’est ce salut par l'amour (à &yarñc) que nous expose 
le Cantique » (XLIV, 765 B)1. Ce passage est surtout intéressant 
_ par la relation expresse mise entre la troisième voie et l’&yérn. Pour 
Evagre au contraire, l’&yérn rentrait avec l’äréôeux dans les vertus 
de la première voie, la roaxnxt. A la succession roûËic-Oewpla, 
Grégoire substitue un parallélisme : les trois voies présentent chacune 
un aspect « pratique » et un aspect « contemplatif ». Et plus encore, 
dans la troisième voie, c’est l'aspect « pratique », l’äyérn, qui est 
l'essentiel. 

Il nous reste maintenant à faire la contre-épreuve de ces classifi- 
cations et à vérifier si nous les retrouvons effectivement dans les 
traités de Grégoire. La question est claire pour les Commentaires 
des livres de Salomon : le Commentaire sur l’Ecclésiaste porte sur la 
seconde voie, le Commentaire sur le Cantique sur la troisième. Les 
Commentaires sur les Psaumes présentent une classification plus incer- 
taine, ce qui donnerait à croire qu’ils correspondent à une époque 
de la vie de Grégoire où sa pensée n’avait pas encore tout son dévelop- 
pement. Reste la Vie de Moïse. C’est à l'Exode que Grégoire emprunte 
dans le Commentaire sur le Cantique les grands symboles des trois 
voies. Or ce commentaire sur l’Exode, qu’est la Vie de Moïse, nous 
permet-il de les retrouver? Il faut reconnaître que si les grandes 
lignes apparaissent, nous ne sommes pas en présence de divisions à 
caractère bien déterminé. Ceci d’ailleurs ne sera pas pour nous éton- 
ner. Grégoire n’est pas l’homme des divisions rigides. Et sa compo- 
sition, conformément à l’esthétique de son temps, ne présente aucun 
souci de systématisation. 

Cependant bien des traits viennent confirmer ce que nous avons 
vu jusqu'ici. Le début de la vie spirituelle présente le double aspect 
de « séparation » et d’ « illumination ». Ainsi le lien établi entre « le 
dépouillement des chaussures de peau », figure des « opinions erronées», 
et l’illumination de l’âme par le Buisson ardent, c’est-à-dire le Verbe 
Incarné, nous rappelle ce que nous avons vu plus haut. La traversée 
du désert, sous la conduite de la nuée, nous met dans la seconde 
voie; elle a en effet pour objet de désaffectionner l’âme des choses 
terrestres (les nourritures égyptiennes) et de l’accoutumer à exercer 


1. Même point de vue dans XLIV, 429 C-D; XLIV, 1:12 C-D. 
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la vie de foi. Enfin au terme de l’ascension du Sinaï, l’entrée dans 
la ténèbre nous amène à la vie mystique. Mais si ces grands sommets 
se dégagent, les passages de l’un à l’autre sont mal définis, encombrés 
de développements parasites qui nous obligeront à une discrimina- 
tion minutieuse. | 

Tels sont les principaux textes dont nous pouvons faire état pour 
esquisser les étapes de la vie spirituelle selon notre auteur. Cette 
étude était utile au seuil de ce chapitre, pour établir les perspectives 
dans lesquelles nous allons nous mouvoir. Nous avons vu les trois 
grandes voies qui correspondront aux grandes divisions de notre 
étude. Nous avons à l’intérieur de la première voie, distingué à nou- 
veau comme trois étapes : l’entrée dans la vie spirituelle, qui est à la 
fois renoncement au mal, à l’erreur et au monde et illumination par 
le Verbe; le progrès dans cette voie qui consiste essentiellement dans 
la xé0apous, la « purification » des passions; son terme enfin, qui 
présente déjà une perfection, mais une perfection relative et qui 
est l’éréôeux, la paix et la liberté spirituelle recouvrées. 

Nous allons aborder maintenant la première étape de cette pre- 
mière voie. Nous sommes conscient ainsi d’être fidèle à la mentalité 
même de Grégoire. La vie spirituelle se présente à lui sous la forme 
de sommets successifs d’où chaque fois se découvrent des perspec- 
tives nouvelles. Ce renouvellement perpétuel des horizons découverts 
enlève ce que la reprise perpétuelle de l’ascension pourrait avoir de 
monotone. Notre plan suivra cette méthode et essaiera de l’épouser 
aussi exactement que possible. Chaque voie pourra nous paraître un 
tout achevé. L’&rdôetx est une perfection en son ordre, la Oewpix 
dans le sien, et pourtant arrivés à ces sommets, des horizons nouveaux 
se découvriront à nous, des domaines nouveaux qui présentent aussi 
leurs sommets. Et notre voyage s’achèvera ainsi non dans l'accession 
à un sommet définitif, mais au contraire dans la découverte émerveil- 
lée que les pays découverts ne sont jamais que des promesses de pays 
plus beaux. 


Il 
La mystique du baptême. 


Nous avons vu que l’expression la plus courante dont use Gré- 
goire pour désigner l’entrée dans la vie spirituelle est, sous diverses 
formes, celle de « séparation » d’avec le mal ou d’avec l'erreur. 
"Aréotaotc, &Aotpluotc, dvaywpnois, la démarche est toujours la 
même. C’est elle qui est figurée dans les premières lignes de la 
Vie de Moïse par la mise à mort des filles des Hébreux, figure de la 
vie sensuelle. À lire ce passage, on est surtout frappé de l’accent 
mis sur le rôle de la liberté dans cette démarche initiale : « La nais- 
sance spirituelle est le résultat d’un choix libre et nous sommes ainsi 
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en un sens nos propres parents, nous créant nous-mêmes tels que 
nous voulons être et nous façonnant par notre volonté selon le modèle 
que nous choisissons » (XLIV, 328 B) ‘. A lire un pareil passage, on 
a le sentiment que la conversion est avant tout l’œuvre de la liberté 
et le rôle de la grâce n’apparaît pas. Cet accent mis sur la liberté 
était déjà caractéristique d’Origène. Et Vôlker remarque justement 
qu’il y a chez lui une note peu paulinienne ?. Elle s’explique par la 
réaction contre le déterminisme gnostique et nous reporte dans un 
monde anté-pélagien. 

Toutefois à côté de cette note, nous en trouvons une autre toute 
différente. L'action de la liberté n’est possible que parce que d’abord 
le Verbe de Dieu s’est uni à l’humanité et l’a déifiée. Donc anté- 
rieurement à la liberté, il y a la grâce. Et le rôle de la liberté consiste 
seulement à s'ouvrir à celle-ci. Toute la mystique de Grégoire est 
ainsi commandée par une théologie du Logos et de son union à l’hu- 
manité comme l’a bien vu Aloysius Lieske (Zur T'heologie der Chris- 
tus-mystik G. von N., Scholastik, 1939, p. 485 sqq.). L'union (àvé- 
xpaoi) de chaque âme avec le Logos n’est qu’un aspect d’une réalité 
première et antérieure qui est l’union (&véxpaou) du Verbe avec 
la nature humaine (rd &vôpémvov) dans l’Incarnation. La théologie 
mystique exprime la première relation, la théologie dogmatique la 
seconde. « L’épouse appelle « lit » allégoriquement l’union (&vé- 
xpaouxç) de la nature humaine avec Ia divinité. Paul dit en effet que 
l'adhésion de deux dans l’unité d’un seul corps est le grand mystère 
de l’union (évooic) du Christ et de l’Église. C’est pourquoi l'épouse 
nomme « lit » l’union (xowwvia) avec la divinité. Celle-ci n’aurait 
* pu avoir lieu, si le Seigneur ne s’était manifesté à nous obscurci par 
son corps » (XLIV, 836 D; 837 A). Les mêmes mots ici désignent 
successivement l’union (hypostatique) du Verbe et de la ‘nature 
humaine et l’union (mystique) du Verbe et de l’âme individuelle. 

C’est pour cette raison que dans le Commentaire sur le Cantique 
le point de vue social (et théologique) de l’union du Verbe et de 
l'Église et le point de vue individuel (et mystique) de l’union du 
Verbe et de l’âme interfèrent perpétuellement. L'Épouse est tantôt 
lâme individuelle et tantôt l'Église, qui est médiatrice entre le 


Verbe et les « jeunes filles » qui figurent les âmes. « Les paroles qui . 


suivent manifestent l’économie de l’Église ((äxxanouaoruxh oixovoulæ). 
En effet les premiers qui furent disciples de la grâce n’en ont 
pas gardé en eux le trésor, mais ont fait la même grâce à ceux qui 
leur ont succédé. C’est pourquoi les jeunes filles disent à l’Épouse 
qui a été la première remplie de grâces et jugée digne des mystères 
{uvornptov) cachés : Réjouissons-nous et exultons en toi. Tel fut 
Jean qui reposa sur la poitrine du Seigneur et ayant approché son 


I Voir aussi XLIV, 7or D: Cat. xxxIx, 1. 
2. Das Vollkommenheïtsideal des Origenes, p. 40. 
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cœur, comme une éponge, de la source de la vie, s'étant imprégné 
ainsi, par une ineffable communication, des mystères contenus dans 
le cœur du Christ, nous remplit à son tour des biens qu’il a puisés 
à la source » (XLIV, 785 C). 
_ On voit ainsi comment Grégoire se représente les choses. La vie 
spirituelle est d’une part totalement dépendante de la vie divine 
possédée par l'Église qui la communique par les sacrements !. Plus 
nous étudierons Grégoire, plus nous verrons l’importance que cette 
vie sacramentelle a chez lui. Par là il est bien dans la tradition de 
l’Église orientale? et annonce un Diadoque de Photicé et un Nicolas 
Cabasilas. Par ailleurs la vie spirituelle est totalement libre; non en 
ce sens que l’homme puisse se procurer les biens divins par ses propres 
moyens, mais en ce sens qu’il dépend de lui de se tourner vers l’Église 
qui peut les lui communiquer. Quant au problème de la grâce indi- 
viduelle, il ne se pose pas encore à cette date. La grâce prévenante, 
c’est la grâce collective faite à l’humanité par l’Incarnation et qui 
presse toute âme en secret. Mais à cette « prévention » de la grâce, 
l’homme est entièrement libre de répondre. | 

Ce « synergisme » se retrouvera tout au long de la vie spirituelle. : 
Jusqu'au bout elle apparaîtra comme une œuvre de liberté : ce n’est 
pas seulement la conversion que Grégoire attribue à celle-ci, mais 
les divers progrès. Aussi insiste-t-il vivement sur le fait que le bap- 
tême n’est fructueux que si l’âme renonce effectivement à ses vices 
(XLIV, 364 À; Cat. XL, 3). Nous voyons bien ici la nécessité de 
l’union de la liberté et des sacrements. Mais c’est tout le développe- 
ment spirituel qui est œuvre de notre liberté : « Dieu, nous ayant 
donné la puissance de lui devenir semblables, nous a laissés être les 
artisans (épyérac) de la ressemblance avec Lui » (XLIV, 273 A-B). 
« Dieu a voulu que nous fassions de nôtre mobilité même un associé 
(uvepyév) de notre ascension vers le ciel » (XLIV, 945 C). « La 
vertu est sans maître (ä&Séororov) #, volontaire et libre de toute 
nécessité » (XLIV, 877 A). | | 

Mais en même temps la vie spirituelle tout entière est représentée 
comme plongée dans la vie sacramentelle qui l’alimente. Nous avons 
déjà remarqué le parallélisme entre les trois voies et les trois princi- 
paux sacrements; le baptême correspond à la première voie sous son 
double aspect de purification (xé@apoic) et d’illumination (porio- 
u6c), la Confirmation correspond à la seconde par son double aspect 
d’obscurcissement du monde visible {vepéan) et d’élévation vers le 
monde invisible (reptorepé), enfin l’Eucharistie est en rapport avec 
la vie mystique à la fois comme union (&vé&xpæoic) et comme sortie 


1. Cette dépendance est bien marquée dans XLIV, 330 C; XLV, 88r B. 

2. C’est déjà un trait caractéristique d’Origène. Voir H. RAHNER, Taufe und 
geistliches Leben bei Origenes, Zeit. Asz. Myst., 1932, p. 205 suiv. 

3. Ce sont les termes mêmes de Platon, Resp., X, 617 E. 
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hors du monde et de soi (éxoraoic). La vie sacramentelle est vrai- 
ment conçue comme une « mystagogie », comme une initiation pro- 
gressive qui conduit l’âme jusqu'aux sommets de la vie mystique, 
jusqu’à la « sobre ivresse »1, 

Cette donnée générale se trouve vérifiée dès le principe de la vie 
spirituelle. Nous disions au début de cette section, que la naissance 
spirituelle apparaissait de prime abord comme une œuvre de la 
liberté. Mais une étude précise des textes va nous montrer partout 
le mystère baptismal de la mort et de la résurrection au centre de 
cette première étape, si bien qu’elle se manifeste comme étant essen- 
tiellement réalisation par la liberté de la grâce baptismale. Nous avons 
remarqué déjà que l’entrée de la vie spirituelle se présente comme 
étant à la fois séparation, dépouillement, mort, et agrégation, illumi- 
nation, vivification. C’est là le double aspect du mystère baptismal de 
la mort et de la résurrection avec le Christ. Grégoire met expressé- 
ment en rapport la mortification (volontaire) et la mort (sacramentelle). 
« J'ai ressuscité parce que j’ai d’abord été enseveli avec lui dans la 
mott par le baptême. La résurrection n’aurait pu avoir lieu si la 
mortification (vexpérnc) volontaire n’avait précédé » (XLIV, 1016 
D). C’est la mort, accomplie substantiellement au baptême, qui se 
prolonge durant toute la vie spirituelle par la mortification, depuis 
les luttes contre les passions de la première voie jusqu’aux purifica- 
tions passives de la vie mystique. 

Ce symbolisme baptismal est explicite pour un certain nombre 
de passages. Aïnsi, dans la Vie de Moïse, la traversée de la mer Rouge, 
où les Égyptiens, figure des passions, sont engloutis, tandis que les 
Juifs sortent délivrés, est expressément rapportée au baptême : 
« Tout homme comprend quel est ce mystère de l’eau dans laquelle 
on descend avec toute l’armée des ennemis engloutie dans les eaux. 
Qui ne voit en effet que l’armée des Égyptiens ce sont les diverses 
passions de l’âme ? » (XLIV, 361 C). Le dépouillement des passions 
est en relation avec le « mystère de l’eau », c’est-à-dire le baptême, 
que figure la traversée de la mer Rouge ?. Et ce même mystère (sacre- 
ment) communique la vie de l’âme : « Mais l’eau, par la vertu du 
bâton de la foi et de la Nuée lumineuse, devient principe vivifiant 
pour ceux qui y cherchent un refuge » (XLIV, 361 D). 

Mais la traversée de la mer Rouge n’est pas la seule figure du 


1. Ainsi dans le commentaire du psaume xxit (XLVI, 692 A-B), « l'ombre de 


la mort » figure le baptême, le « bâton » et « l’huile » la confirmation, « la table dres- 
sée » et « le calice enivrant» l’eucharistie. Ceci prend tout son sens si nous nous rappe- 
lons que ce psaume était chanté (dä\hetv) au cours de la procession qui conduisait 
les nouveaux baptisés de la piscine baptismale à la table de communion. DipyMr, 
- De Trin., P. G. XXXIX, 708 C; AmBr., De myst., 8. Or le même psaume figure les 

3 voies (XLIV, 1032 B). | 

2. F. J. DôLcer, Le passage de la Mer Rouge comme figure du baptême, An- 
tike und Christentum, 1], 1, 1930, p. 63-69; J. DANIÉLOU, Sacramentum futuri, p. 152- 
176, 
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baptême que contienne la Vie de Moïse. Nous trouvons auparavant 
une autre scène qui semble aussi avoir un sens baptismal : c’est 
celle du Buisson Ardent. Cette scène comprend deux parties : d’abord 
la « discalceatio », le dépouillement des souliers, et ensuite l' « illu- 
minatio », le poricuéc. Voici comment Grégoire expose la première : 
« Si nous persévérons dans des dispositions de paix, la vérité nous 
illuminera.. Le premier enseignement que nous donne cette lumière, 
c'est de nous apprendre ce que nous devons faire pour nous tenir 
sous les rayons de la vérité : et c’est qu’il n’est pas possible à des pieds 
chaussés de courir vers la hauteur où la vérité apparaît, mais qu’il 
faut dépouiller (reprAvôein) les pieds de l’âme du revêtement de 
peaux mortes (vexpd Tév Gepudrov nep8oxn) dont notre nature a 
été revêtue aux origines, lorsque nous fûmes mis à nu pour avoir 
désobéi au commandement divin. Quand nous aurons fait cela, la 
vérité nous éclairera d’elle-même. En effet la connaissance de « ce 
qui est » résulte de la purification (xx@épouov) de « ce qui n’est pas » 
(XLIV, 332 C-333 A)1. 

Nous rencontrons ici pour la première fojs le symbolisme des 
«peaux mortes », qu’il faut dépouiller. Il se rattache, comme d’ailleurs 
notre texte nous l'indique explicitement, aux « tuniques de peau » 
(éspudriwvor Xurëivec) dont il est dit dans la Genèse (111, 21) qu’elles 
furent données aux premiers hommes après la chute. Ces « tuniques 
de peau » sont la figure de la condition humaine déchue. Les « chaus- 
sures de peau » en constituent une variante, Cette condition déchue 
comporte divers aspects sur lesquels je n’insiste pas ici, car nous 
y reviendrons longuement. Je note seulement que le sens le plus 
ordinaire est d’y voir les passions, les réôn. Ici Grégoire en fait le 
symbole des opinions (dréAndic) erronées. Nous savons en effet 
que pour lui la vertu comporte à la fois l'éréôeux, qui est dépouille- 
ment des réôn, et l'eboééeix, qui est dépouillement des S£e, 
suites aussi de la déchéance. Nous retrouvons ce sens dans un autre 
passage où Grégoire décrit la première voie comme la « séparation 
(évaxpnoic) des opinions (bmoXfdewv) fausses et erronées sur 
Dieu » (XLIV, 1000 D). Le parallélisme des deux passages est 
frappant. Il est intéressant de noter que l'interprétation des B6£or 
Comme d’une tunique qu’il faut dépouiller vient de Philon : « Le 
grand prêtre (figure de l’âme) doit se dépouiller de la tunique de 
l'opinion (SoEñc) » (Leg. AI. 11, 56. Voir Plotin, Enn., III, 6, 8} 
Or Grégoire nous dit par ailleurs que le « dépouillement des 
tuniques » de peau est produit par le baptême (XLVI, 420 C). Le 
symbolisme lui-même du sacrement le figure. Le catéchumène 


1. Voir aussi XLIV, 392 D : « Quant aux chaussures (le grand prêtre) ne les 
Porte pas, afin de n’être pas ralenti dans sa course par un revêtement de peaux 
mortes. ». l 


‘ 2. « ‘D'abord il faut te dépouiller de la tunique de l'ignorance », est-il dit dans 
Poimandrès, vix, 2. | | 
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déposait, avant d’entrer dans la piscine baptismale, ses vieux vête- 
ments et à la sortie recevait ces vêtements blancs (poroaSñc), figure 
de l’incorruptibilité retrouvée, qui paraissent encore dans le rite 
actuel : « Tu es hors du Paradis, ô catéchumène, tu partages l’exil 
d'Adam notre premier Père... Maintenant la porte s'ouvre. Dépouille 
le vieil homme comme un vêtement souillé. Reçois le vêtement 
d’incorruptibilité que le Christ te présente » (XLVI, 420 C). Le sens 
baptismal du dépouillement des tuniques est donc clair. Mais dans 
notre texte il s’agit de « chaussures de peau ». Sommes-nous ici encore 
en présence d’une allusion baptismale ? 

Il semble qu’on puisse considérer la chose comme certaine. L’exis- 
tence en effet d’un rite de « discalceatio » dans les cérémonies anciennes 
du baptême semble aujourd’hui acquise depuis l'étude de F.-J. Dôlger 
(Ant. und Christ, V, 2, p. 87). Selon lui, le candidat devait se pré- 
senter pieds nus au bain baptismal. Et c’était le baptiseur qui devait 
délier ses souliers. Ce rite a été expliqué symboliquement plus tard 
par les écrivains ecclésiastiques qui ont vu dans les souliers un sym- 
bole de mortalité. Durant l’octave qui suivait le baptême, les néo- 
phytes devaient porter des chaussures neuves : celles de cuir semblent 
avoir été interdites et remplacées par d’autres censées plus pures. 
Ce qui renforce cette hypothèse, c’est que nous sommes ici en 
présence de la survivance d’un usage cultuel antérieur au christia- 
nisme. On le retrouve dans le néo-pythagorisme. Il donne un sens 
beaucoup plus précis à la parole de Jean le Baptiste au Christ : 
« Je ne suis pas digne de délier les cordons de ta chaussure » (o. 
1, 27), qui signifiera alors : « Je ne suis pas digne de te baptiser. » 

Dôülger appuie sa démonstration sur deux textes. L’un est un 
passage de Pierre de Laodicée dans son commentaire sur saint Luc 
(IL, 15), l’autre un texte de Clément d’Alexandrie : « Il faut que celui 
qui purifie délie l’âme du corps et de ses péchés, comme le pied de 
son lien » (Sirom., V, 8, 55, 1-3). Mais il ne fait pas état d’un texte 
beaucoup plus explicite encore — et qui est précisément de Gré- 
goire de Nysse. II s’agit du passage du Cantique : « J'ai dépouillé 
ma tunique. Comment la revêtirai-je à nouveau ? J’ai lavé mes pieds. 
Comment les salirai-je? » (Cant. v, 3). Il est remarquable que le 
thème de la tunique et celui des souliers soient réunis dans le même 
passage. Grégoire commente d’abord le premier : « L’âme a fait ce 
qu’on lui disait en se dévêtant de la tunique de peau (Sepuarivou yr- 
rüvos) dont elle avait été enveloppée après le péché... Par là elle a 
ouvert l’entrée de son âme au Verbe, en tirant le voile de son cœur, 
c’est-à-dire la chair. Par chair, j'entends le vieil homme que doi- 
vent dépouiller ceux qui veulent laver dans le bain du Verbe les pieds 
de leur âme. Puis une fois le Verbe introduit en elle, l’âme s’en fait 
un vêtement, selon la prescription de l’Apôtre qui invite celui qui 
s’est dépouillé du vêtement de Ia chair, c’est-à-dire du « vieil homme », 


à revêtir une tunique créée selon Dieu dans la vérité et la justice. 
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Et cette tunique, il dit que c’est Jésus. Puis l’Épouse s’engage à ne 
plus reprendre la tunique enlevée, mais à se contenter de la seule 
tunique qu’elle a revêtue par la régénération du baptême » (XLIV, 
1004 D-1005. À). 

Ce texte est décisif pour ce qui est du sens baptismal du thème 
de la tunique. Nous y trouvons groupées toutes les. harmoniques 
qui le composent. La tunique déposée au baptême est expressément 
mise en rapport avec les « tuniques de peau » de la Genèse d’une part 
et avec le « vieil homme » paulinien de l’autre. Le parallélisme est: 
donc entier entre le baptême et l’ascèse. Et d’autre part la tunique 
nouvelle donnée au néophyte est mise en relation avec la doctrine 
paulinienne du « revêtement de Jésus-Christ ». Ainsi toute la vie 
spirituelle en tant qu’elle est dépouillement de l’homme ancien et 
revêtement du Christ est le développement du mystère baptismal. 
Le sens baptismal se révèle à d’autres détails encore : il faut dépouiller 
la tunique avant de laver l’âme, c’est bien l’ordre même du rite, et 
le thème de l’ablution est une allusion précise. Enfin la recomman- 
dation de garder la tunique baptismale s’exprimait dans le symbo- 
lisme des vêtements blancs gardés durant l’octave pascale. 

Mais Grégoire continue : « De même, après s’être lavé les pieds, 
elle ne veut plus les salir à nouveau avec de la terre. On ne dit pas 
en effet que Moïse, quand il eut dégagé ses pieds, sur l’ordre de 
Dieu, de leur enveloppe morte de peau pour s’avancer sur la terre 
sainte de l’Illumination, les remit ensuite dans ses sandales. C’est 
pourquoi aussi le Seigneur interdit les sandales aux disciples lorsqu'il 
leur ordonne de s’avancer sur la voie sainte. Aussi, lorsqu'elle est 
sur cette voie — ceux qui marchent sur elle, le Seigneur leur lave 
les pieds avec l’eau et les essuie avec le linge dont il est ceint — 
l’Épouse qui marche les pieds nus est attentive à elle-même, de peur 
de salir ses pieds avec de la boue. Tu comprends bien que tout ce 
qui est dit ici nous montre que l’âme qui a une fois défait ses san- 
dales par le baptême — c’est en effet le propre du baptiseur (ttov 
Toù BanriCovroc) de délier les lacets des sandales, comme Jean a 
témoigné ne pouvoir le faire pour le seul Seigneur — a lavé ses pieds, 
ayant déposé avec ses sandales toute souillure terrestre » (1005 D- 


_1008 B). | 


On voit l'intérêt de ce texte. Tout d’abord, il vient ajouter une 
pièce importante au dossier de Dôlger pour l’établissement du rite 
baptismal de la « discalceatio ». Défaire les sandales fait partie de la. 
fonction du baptiseur. L’évocation du Lavement des pieds n’est 
pas sans intérêt non plus. Le « mandatum » du Jeudi-Saint s’est 
dépouillé aujourd’hui de son caractère sacramentel. Dans la liturgie 
primitive, il était un rite du baptême 1. Or le Lavement des 


1. AMBROISE, De Sacram., IX, 4-7; BOTTE, p. 73. La place du rite dans le sacrement 
de baptême peut être en relation avec la doctrine de l’institution'du baptême par le 
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pieds présente lui aussi une « discalceatio ». Ce n’est pas le seul ves- 


tige que nous ayons de la « discalceatio » comme rite préparatoire au 
baptême. La liturgie grecque actuelle comporte encore une cérémonie 
préparatoire au baptême qui consiste dans une bénédiction du caté- 
chumène &vurédnros « pieds nus ». C’est aussi « pieds nus » que le 
catéchumène devait venir anciennement aux exorcismes du dimanche 
des Rameaux. Or ces deux usages apparaissent dès le rve siècle en 
Syrie (Théodore de Mopsueste, Homélies catéchétiques, IT, 11; Ton- 
neau, p. 323). Ce caractère préparatoire de la « discalceatio », sorte 
de préfiguration du « dépouillement » complet de la tunique, s’harmo- 
nise bien avec le fait que, dans la Vie de Moïse, la « discalceatio » du 
Buisson Ardent précède la traversée de la mer Rouge. Les fidèles 
habitués aux liturgies baptismales devaient trouver normale cette 
coïncidence. | 
Mais le plus intéressant pour nous est l’évocation, à propos de 
la « discalceatio » baptismale, de la « discalceatio » du Buisson Ardent. 
Nous sommes ramenés ainsi à la question que nous nous posions : 
«le dépouillement des chaussures » de Moïse dans l'épisode de l’'Exode 
a-t-il un symbolisme baptismal? Nous avons établi d’abord que le 
dépouillement des chaussures de peau avait un sens baptismal, de 
façon générale. Que le geste de Moïse ait été ainsi considéré comme 
une figure du baptême, cela paraît dès lors tout naturel :, Son évoca- 
tion dans un contexte où l’on sent les rites baptismaux à fleur de 
texte et qui est une véritable mystagogie nous donne donc à penser 
qu’il était une figure traditionnelle du baptême. Dès lors nous pou- 
vons penser que dans la Vie de Moïse il a aussi cette signification. 
Une donnée tirée de l’archéologie nous le confirme. Les deux 
représentations les plus usuelles de la Vie de Moïse que nous propo- 
sent les peintures de l’antiquité sont la scène du Buisson Ardent et 
celle du Rocher du désert. On sait d’autre part que les scènes de 
l'Ancien Testament ne sont jamais à cette époque reproduites pour 
elles-mêmes, mais pour figurer des réalités de la Loi nouvelle et parti- 
culièrement les sacrements. N’aurions-nous pas Ià des figures du 
Baptême et de l’Eucharistie? Or précisément ces peintures nous 
représentent Moïse enlevant sa chaussure. Le grand Üüréümux de 
cuir est représenté à côté de lui ?. Il est très vraisemblable que cette 
scène évoquait le rite baptismal de la « discalceatio ». La « discal- 
ceatio » de Moïse était donc une représentation figurée du baptême. 
. C’est également son sens dans notre texte. 
Nous n’avons pas épuisé avec ceci le symbolisme de la scène du 


Christ au lavement des pieds que nous trouvons chez Aphraste (E.-J. Duncan, 
Baptism in the Demonstrations of A., the persian Sage, p. 64). 

1. Voir JusrTIN, Apol., I, 62, 2. | 

2. Dom Lscrerco, Art. Moïse, D. 4. C. L., col. 1655-1656. Le rapprochement de 
la scène mosaïque et du baptême est fait par Mme Lor-Boropine. La grâce déifante 
des sacrements d’après Cabasilas, R. S. P. T., 1936, p. 319. 
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Buisson Ardent. La « discalceatio » n’en constitue en effet que le 
premier stade, le dépouillement de l’homme ancien, la participation 


‘au mystère de la mort du Christ. Il est suivi de « l’illumination » de 
| jâme par le Buisson Ardent qui représente l’aspect positif, la transfi- 


guration par l'union au Christ ressuscité. Nous sommes en droit ici 
encore de voir dans cet épisode une figure de la naissance spirituelle. 
Grégoire en effet, dans un texte que nous avons déjà cité, interprète 
formellement cette « illumination » de l’entrée dans la vie spirituelle : 
« Après que l’âme s’est éloignée de son attachement au mal — c’est 
ce que figure la « discalceatio » — elle désire approcher sa bouche de 
la source de la lumière (+5 rnyñ voù portés } par le baiser sacramentel 
{uvorxo œquuaroc) : elle est aussi environnée de la lumière de 
vérité (tr pori ris &Anôeixc) et lavée par l’eau de la noirceur de 
l'ignorance » (XLIV, 1001 B). | 

Ce texte est d’autant plus intéressant qu'ici c’est la seconde partie 
du mystère, le puriouéc dont l’aspect sacramentel est souligné. Le 
mot pc d’abord évoque le nom même de poriouéc par quoi Panti- 
quité chrétienne désignait le sacrement de la régénération. De plus 
l’illumination est assimilée à l’ablution par l’eau. Or le symbolisme 
sacramentel de celle-ci apparaît clairement par le rapprochement 
avec un passage comme celui-ci, où nous retrouvons les mêmes mots 
que dans notre texte : « Après que Paul eut déposé dans l’eau sacra- 
mentelle (uvorxoë) la souillure de l'ignorance (&yvoixc) et de 
l'erreur, il fut transformé en un état plus divin » (XLVI, 793 C-D). 
Nous observerons ici encore que le baptême est considéré surtout 
comme renonciation à l'erreur, comme abjuration, ce qui en est un 
aspect essentiel. Enfin l’expression de baiser sacramentel, puorixèv 
planuex, est aussi allusion directe au baptême. Nous y reviendrons à 
propos d’autres théories analogues. 

Cette illumination est décrite dans la Wie de Moïse ; d’abord Gré- . 
goire note qu’elle a pour instrument le Verbe Incarné. Et c’est là 
un élément capital qui nous situe dans la mystique réaliste et sacra- 
mentelle dont nous parlions tout à l’heure. Le sacrement, le baiser 
mystique, a pour but de mettre l’âme en contact avec le Verbe Incarné, 
de qui seul peut lui venir lumière et grâce : « Que si c’est un Buisson 
d’épines embrasé par le moyen duquel l’âme du Prophète est illu- 
minée (xarapwriterou), cela n’est pas sans intérêt pour notre recher- 
che. Si en effet la vérité est Dieu et si elle est aussi Lumière (p&c), le 
texte nous montre que la conduite de la vertu nous mène à la connais- 
sance de cette Lumière qui s’est abaissée jusqu’à la nature humaine » 
(XLIV, 332 C}). Il est d’autant plus important de souligner que le 
Verbe Incarné est la source de l’illumination, que le contenu de 
l'illumination risque de nous paraître plus philosophique. Nous 
rencontrons là ce problème que nous retrouvons si souvent, de l’expres- 
sion en termes philosophiques, d’une doctrine dont le contexte nous 
montre qu’elle doit être entendue autrement. Grégoire décrit en 
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effet ainsi le contenu de l’illumination : « Ce que Moïse, à la lumière 
de la théophanie, me paraît avoir alors compris, c’est qu’aucune des 
choses qui tombent sous les sens ne subsiste réellement, hors l’Être 
transcendant à quoi tout l’univers est suspendu. Dans aucun être 
hors de lui, l’intelligence ne trouve en effet cette suffisance qui lui 
permettrait d’exister en dehors de sa participation à l'être. L’être 
véritablement réel, c’est celui qui est immuable (Goaxiros Eyov dei), 
qui n’est sujet ni à croissance ni à diminution (rù ävauËèc xai 
&uelwrov).…., dont tout le reste participe (uereyéuevov) et qui ne 
subit pas de diminution du fait de cette participation » (XLIV, 333 B). 
Nous sommes ici en plein platonisme. Les expressions sont celles 
mêmes de Platon dans le Banquet (210 E-211 B)‘. Et pourtant il 
s’agit ici de l’illumination de l’âme par le Verbe Incarné. Le langage 
philosophique est ici symbolique comme le langage biblique, l’un et 
l’autre désignant la même réalité mystique du Verbe vivant dans 
l'Église et communiquant la lumière par le contact sacramentel. 
Le symbolisme du Buisson Ardent pour exprimer l’entrée dans 
la Vie spirituelle a pour équivalent, dans le Commentaire sur le Can- 
tique, celui du baiser, qui apparaît au premier verset (Cant. I, 1). 
Cette équivalence apparaît clairement dans le passage que nous 
avons cité tout à l’heure où l’âme, après « s’être séparée » du mal, 
« approche sa bouche de la source de la lumière par le baiser sacra- 
mentel (ou mystique) et se trouve lavée par l’eau de la noirceur de 
l'ignorance » (XLIV, roo1 B). Ce passage est le parallèle exact de 
celui où à la page précédente le même stade est exprimé en fonction 
de l'imagerie de l’Exode : « Le passage de la ténèbre à la lumière est 
la première séparation d’avec les idées fausses et erronées sur Dieu » 
(XLIV, 1000 D). Ainsi ces diverses images : illumination, ablution, 
baiser, expriment dans des contextes différents le même mystère 
baptismal. | 
L'image du baiser toutefois ne se rattache pas directement aux 
rites du baptême, au moins à notre connaissance. Mais elle n’en a 
pas moins des résonances liturgiques. Celles-ci ont été longuement 
exposées par F.-J. Dôlger (Der Altarskuss, Ant. und Christ, IL, 3, 
1930, p. 190 sqq.). Il s’agit du rite qui consiste à baiser la pierre de 
l'autel et dont la liturgie actuelle présente encore de nombreux emplois. 
Or l’autel est ici symbole du Christ. Nous voyons que nous sommes 
très près de notre thème. Mais il y a plus. Le rapprochement du 
baiser de l’autel et du verset du Cantique se trouve fait par Inno- 
cent III (De sacro alt. mysterio, II, 15; P. L. CCXVII, 807) : « Alors 
l’évêque s’approchant de l'autel le baise, signifiant par là que le 
Christ à sa venue s’est uni à l’Église selon ce mot du Cantique : 
« Qu'il me baise d’un baiser de sa bouche ». LR 
Ce baiser figure au premier chef l’union du Verbe à l'Humanité, 


1. On les retrouve XLVI, 368 C-D. 
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PIncarnation. Nous trouvons ce sens dans Grégoire de Nysse (XLIV, 
777 C). Il se retrouvera chez saint Bernard (Serm. Cant., I, x). Ceci 
nous rappelle, ce que nous disions plus haut, que le principe de toute 
union de l’âme individuelle avec le Verbe est l’union du Verbe avec 
la nature humaine. Par l’Incarnation, le Verbe a sanctifié toute la 


masse humaine, mais cette vie divine qui est désormais comme un 


ferment dans l’humanité, conçue comme un seul corps, doit se pro- 
pager dans chacun de ses membres. C’est là ce qui est opéré par le 
contact sacramentel avec le Christ vivant dans l’Église. Le sacrement, 
le Baptême en particulier, est dès lors la source unique de toute illu- 
mination et de toute vertu. 

C’est ce contact de l’âme avec le Christ par le sacrement que figure 
en second lieu le baiser. Ceci apparaît dans plusieurs textes : « Comme 
celui qui est uni à l'Esprit devient un esprit et que celui qui parti- 
cipe à la vie passe de la mort à la vie, ainsi l’âme vierge désire appro- 
cher sa bouche de la source de la vie spirituelle. La source est la 
bouche de l’Époux. C’est pourquoi l’âme veut approcher sa bouche 
de la bouche qui répand la vie et dit : Qu’il me baise d’un baiser de 
sa bouche. Et celui qui répand la vie sur tous et veut que tous soient 
sauvés, désire qu'aucun de ceux qui sont sauvés ne soit exclu de la 
participation de ce baiser. Celui-ci en effet est purificateur (xaf&potov) 
de toute souillure » (XLIV, 777 D). Les derniers mots nous montrent 
bien qu’il ne s’agit pas ici de l’union mystique, mais du contact 
avec le Christ qui purifie (xxOdpotov) des péchés 1. Nous avons déjà 
relevé ce mot de xa@époiov à propos du Buisson Ardent. Ici comme 
R, nous sommes au seuil de la vie spirituelle. I1 est notable que la 
purification soit considérée comme la conséquence du contact avec 
le Christ. Ceci nous met dès l’abord dans un monde de mystique 
chrétienne et non pas de xé@apots naturelle. 

Nous retrouvons ce symbolisme du baiser dans un contexte bap- 
tismal dans un autre passage. Il s’agit ici de l'enfant prodigue : « Le 
sérieux de son aveu rend son père accessible et le fait courir au-devant 
de lui pour lui donner un baiser (ptAnux) sur le cou, ce qui signifie 
le joug de l'Esprit; il l'entoure aussi de la robe (xiruv), non d’une 


autre robe, mais de la première, celle dont il avait été dépouillé par 


la désobéissance; l’anneau qui lui est remis au doigt, par la figure 
gravée sur la pierre, marque la récupération de l’image (eixév); il 
protège également ses pieds avec des chaussures, afin qu’approchant 
du serpent son talon ne soit pas exposé à ses morsures » (XLIV, 
1144 D). Le symbolisme baptismal de la parabole se retrouve 
ailleurs dans l'antiquité : ainsi chez Tertullien (De Pud., IX, 1). 
Ce qui est remarquable en effet dans ce texte, c’est le symbolisme 
baptismal de toutes les images. La tunique (xiruv) figure la restau- 
ration de la grâce primitive : nous retrouvons les tuniques blanches 


L 


r. Voir aussi XLIV, 785 À : il s’agit de l’âme encore imparfaite. | 
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des baptisés et leur signification comme récupération de l’incorrup- 
tibilité originelle. Les souliers apparaissent ici sous une nouvelle 
forme, comme souliers nouveaux donnés au baptisé. Or nous savons 
qu’il en était ainsi après le baptême et que le baptisé ne reprenait 
pas ses anciennes chaussures. La récupération de l’image (eixév) 
est l’essence même du baptême qui restaure l’image de Dieu dans 
l’âme, c’est-à-dire, nous le dirons, la vie surnaturelle. Enfin le baiser 
(pünux) signifie le sacrement dans son ensemble, comme union avec 
le Christ. 

Ces quelques exemples, que nous avons choisis entre beaucoup 
d’autres et précisément parce qu’ils demandaient davantage d’expli- 
cation, nous auront montré comment les débuts de la vie spirituelle 
sont l’expression de la grâce baptismale et la prolongent. Ceci d’ail- 
leurs n’est pas vrai seulement des débuts. Car si chaque sacrement 
correspond plus spécialement à une voie, leur effet s’étend aussi dans 
les autres. Il en est ainsi éminemment du baptême. La vie spirituelle 
ne sera tout entière que la réalisation, par la mortification du vieil 
homme et la vivification de l’homme nouveau, de la grâce initiale 
du baptême. Et c’est encore elle que Grégoire retrouvera dans les 
épreuves suprêmes de la vie mystique, les purifications passives qui 
dépouillent l’âme des derniers vestiges de la mortalité. Commentant 
les mots du Cantique : « J'ai fait stiller la myrrhe de mes doigts », 
Grégoire les met en rapport avec la théologie paulinienne du bap- 
tême : « J'ai ressuscité parce que j'ai d’abord été enseveli dans la 
moft avec lui par le baptême » (XLIV, 1016 D). 

Puis il décrit la nouvelle vie mystique en ces termes admirables : 
« Ainsi c’est par la mort que l’âme ressuscite de la mort. Tant qu’elle 
ne meurt pas, elle demeure totalement morte et incapable de recevoir 
la vie, tandis que par la mort elle entre dans la vie ayant déposé toute 
mortalité » (XLIV, 1020 B). C’est par des termes analogues que 
Bérulle décrira la mort vivante de Marie-Madeleine, figure de la 
vie d'amour : « Jésus est sa vie et si elle paraît vivante ce n’est pas 
elle qui vit, c’est Jésus qui vit en elle; et par ainsi elle est vivante et 
non vivante, vivante et mourante tout ensemble... Car Jésus qui est 
sa vie n’est vivant en elle que pour la faire mourir... O mort vivante 
et vie mourante » (Marie-Madeleine, éd. Vie Spir., p. 76-77). Voilà 
le suprême effet de la grâce baptismale, du mystère de la mort et de 
la résurrection avec le Christ. 

Il est important de noter d’ailleurs que ce caractère sacramentel 
de la mystique de Grégoire ne lui est pas particulier. Il se retrouve, 
mais d’ailleurs beaucoup sous son influence, dans la mystique orien- 
tale 1, On a relevé les relations du porioués baptismal et de l’illumi- 


1. On trouve déjà chez saint Basile un lien entre vie sacramentelle et degrés de 
vie spirituelle. Mais Basile montre surtout les trois voies préformées dans trois 
aspects du baptême : dépouillement des passions, revêtement du Christ, familiarité 
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nation mystique : « Toute la doctrine de l’illumination mystique est 
une réalité surnaturelle inhérente à la grâce du baptême. À cet instant, 
dit Cabasilas, le « rayon divin » touche invisiblement l’âme qui connaît 
par intuition directe, connaissance transformatrice qui annonce déjà 
l'union. La théologie des sacrements, dont la palingénésie baptismale 
est l'initiation première, rejoint la théologie des états mystiques et 
ouvre aux âmes chrétiennes la voie de l’Évoaic Béwaic » (Lot- 
Borodine, La grâce déifiante des sacrements, d’après Nicolas Caba- 
silas, R. S. P. T., avril 1936, p. 328). 

Et ce qui est vrai du baptême l’est de toute l’économie sacramen- 
telle. Cette correspondance des degrés de la vie spirituelle et des 
divers sacrements que nous voyons s’ébaucher chez notre auteur et 
que d’autres que nous ont déjà remarquée (Lewy, Sobria ebrietas, 
p. 136) fera partie de la structure de la mystique orientale : « On voit 
comment, écrit Mme Lot-Borodine (et ces mots concluront très 
exactement cette partie de notre exposé), du plan rituel au plan mys- 
tique propre on retrouve les mêmes étapes ou progrès spirituels. 
Car les rouxnixh Gewplx et uvorixh Georoyix des ascètes contem- 
platifs reprennent à leur compte ces idées de purification, illumination 
et perfection-union qui guident l’Aréopagite et ses disciples dans la 
voie des sacrements déificateurs » (Lot-Borodine, Initiation à une 
mystique sacramentaire de l'Orient, R. S. P. T., nov. 1935, p. 672). 


III 
L'homme intérieur 


En même temps que le caractère sacramentel, un autre aspect 
apparaît dès le début de la vie spirituelle et qui lui aussi persistera 
jusqu’au bout : c’est l’intériorité. A côté de la séparation d’avec le 
mal et l’erreur, opérée par le baptême, nous rencontrons la séparation 
d’avec le monde. C’est un même mot qui marquait la première dans 
le Commentaire sur le Cantique (XLIV, 1000 D), et que nous retrouvons 
pour la seconde, à propos d’une allusion à Moïse (XLVI, 908 D) où 
il a d’ailleurs son sens technique : celui d’évaypnow. Les deux 
« anachorèses » se trouvent exprimées conjointement par deux scènes 
parallèles au début de la Vie de Moïse : la « discalceatio » figure la 
séparation d’avec le mal, la « fuite » au désert de Madian symbolise 
la séparation d’avec le monde. Ce sont deux aspects complémentaires : 
le premier marque la dépendance objective de la vie spirituelle à 


avec le Père (De babt., P. G., XXXI, 1561-1568). Grégoire les met en rapport avec 
les trois principaux sacrements : là est son originalité. L 
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l'égard du Christ et du Corps Mystique, le second manifeste l’inté- 
riorité, la spiritualité de cette vie. « L’homme nouveau » de saint Paul, 
qui est comme un revêtement de l’âme, est en même temps « l’homme 
intérieur » (6 évôov &vôporoç). Nous verrons l'importance de ce 
double aspect dans les formes supérieures de la vie spirituelle qui 
seront à la fois « instase » et « extase », « recueillement » et « sortie 
de soi ». | 

Cette idée nouvelle présente deux aspects : l’un, plus extérieur, qui 
est la séparation d’avec le monde, « l’anachorèse » proprement dite; 
mais elle n’est que la condition d’une réalité plus profonde qui est le 
retour de l’âme à elle-même. Moïse est ici encore le grand modèle. 
C’est presque toujours à son propos que le thème de l’anachorèse est 
développé. Ceci d’abord bien entendu dans la Wie de Moïse : «S’étant 
éloigné de la société de la foule, il préféra vivre seul (iiéou).. Il 
mena une vie solitaire (iiéCouox) dans les montagnes, éloigné de 
l'agitation des villes (äxd &yopaiou Tép6nc), s'appliquant dans le 
désert au soin des troupeaux (xard rhv ëpnuov) » (XLIV, 305 B). 
Cette vie « érémitique » est reprise, dans la Bewpix qui suit l’icroptaæ, 


comme figure du recueillement intérieur : « Ainsi nous vivrons soli- 


taires (iiéoouev), dans la seule compagnie de nos pensées et de nos 
sentiments, tous les mouvements de notre âme unifiés sous la conduite 
de l'esprit (fyeuowxév) comme un troupeau de brebis guidé par son 
Pasteur » (XLIV, 332 B-C). 

Nous avons ici parfaitement marqués et la solitude extérieure et le 
silence intérieur qui en est le but et qui permet « le recueillement » de 
l’âme. C’est cette double idée — et encore une fois à propos de Moïse 
— que nous retrouvons dans le Commentaire sur les Psaumes : « (Moïse) 
s’exila quarante ans de la société des hommes et vivant seul avec lui 
seul (uévos uévo out&v), il appliqua son regard (évarevituv), sans 
se laisser troubler et dans la tranquillité (à äovxixc) à la contem- 
plation des choses invisibles (1 Gewpix r&v äopérev) » (XLIV, 456 C). 
Nous avons le même thème que dans le passage précédent. Mais nous 
pouvons remarquer que le vocabulaire est nettement plus « ploti- 
nien ». Le Commentaire sur les Psaumes est en effet un des premiers 
ouvrages de Grégoire. Ce n’est plus seulement l” « érémitisme » qui 


est ici évoqué, mais le « monachisme » (uévos uévw). Nous aurons 


à revenir sur tous ces aspects. 

. Ajoutons encore deux passages qui confirmeront et compléteront 
ceux que nous avons cités. [ls sont empruntés aux biographies de 
Basile et de Grégoire le Thaumaturge. Grégoire nous dit du premier 
qu’ «il vécut, comme Moïse, retiré avec lui-même (èp” éaurod iié£cv) 
ayant quitté, lui aussi, les agitations des villes et les bruits de la terre 
pour s'appliquer aux choses de Dieu (rpoopilocomüv r& 6e&) dans 
les lieux retirés (ëcyanäc) » (XL VI, 809 B). Plus longuement, Grégoire 
compare Grégoire le Thaumaturge au même Moïse : « L’un et l’autre 
sortirent de la vie agitée et bruyante et se retirèrent avec eux-mêmes 
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:(iBiGovres ëp” éavräv) pendant le même temps. Leur but à l’un 


et à l’autre, dans cette séparation (&væywonaic), était de contempler 
les divins mystères (rà 6eïx uvorhpux) avec l’œil pur de l’âme (rù 
xaBapé ris duyñc dpOaau&) » (XLVI, 908 D). 

Cette retraite loin du monde est parfois présentée comme une 
« fuite » (ouyt). Ainsi, commentant toujours le départ de Moïse au 
« désert » de Madian, Grégoire écrit : « Si nous nous sentons trop 
faibles (pour vivre parmi les hommes), il nous faut fuir le plus tôt 
possible pour nous remettre à l’école des mystères de notre foi » 
(KLIV, 332 B). Le Commentaire sur l’Oraison dominicale, après avoir 
décrit la réconciliation baptismale, continue : « (Le Christ) en nous 
enseignant le Notre Père a voulu nous faire ressouvenir (uviunv 
rosioüu) de notre vraie patrie (raroldoc) ::il n’est pas d’autre route 
qui mène au ciel, sinon la fuite (ouy#) et l'abandon des maux terrestres, 
et le moyen de fuir ces maux, il ne paraît pas y en avoir d’autre que la 
ressemblance avec Dieu (ôuotwous mpèc tv 6e6v) » (XLIV, 1145 À) 1. 


Il est intéressant de voir, joints une fois de plus ici, le thème du bap- 


tême et celui de l’anachorèse comme étant les deux aspects essentiels 
de la conversion. 

Mais une autre remarque s’impose ici. C’est le caractère platoni- 
cien et surtout plotinien de tous ces passages. Nous y rencontrons 
plusieurs expressions tout à fait caractéristiques en ce sens. Pour 
commencer par le dernier passage, le thème de la fuite et son assimi- 
lation à « la ressemblance avec Dieu » est une allusion évidente à 
Platon : « Il faut s’efforcer de fuir d’ici le plus vite possible. Or cette 
fuite, c’est la ressemblance avec Dieu (puyh SE ôuolooi 6e&) » 
(Theaet., 176 A-B). Le même thème se retrouve textuellement dans 
Plotin : « Si l’âme veut fuir les maux, il faut fuir d’ici. Quelle est donc 
cette fuite? C'est, dit-il, de ressembler à Dieu (ôuowwOïvou ec) » 
(Enn., I, 2, 1). C’est bien l'expression même de Grégoire : «Et lemoyen 
de fuir ces maux, il ne me paraît pas y en avoir d’autre que la ressem- 
blance avec Dieu. » Le mouvement de la phrase donne même à croire, 
que c’est à travers Plotin que Grégoire a recueilli l’expression plato- 
nicienne. Ailleurs le thème de la fuite est joint, comme chez Grégoire, 
à celui du retour dans la « chère patrie » : « Fuyons donc dans notre 
chère patrie » (Enn., I, 6, 8). ; 

L'idée de « fuite » n’est pas la seule qui évoque ici Plotin. On sait 
le texte célèbre où celui-ci définit le sommet de la perfection « une 
fuite du seul vers le seul » (ouyh uévou xpèc mévov) (Enn. VI, 9, 11)°. 
L'expression (u6vos mpèc mévov) se retrouve plusieurs fois chez lui 
(Enn. I, 6, 7; V, 1, 6; VI, 7, 34). Elle est aussi chez Philon — et préci- 


r. Voir aussi XLIV, 961 A. 

2. E. PETERSON a montré qu’il s’agissait d’une ancienne formule philosophique 
grecque (Herkunft und Bedeutung der Mévoc Tpôs u0vov-formel bei Plotin, Philo- 
logus, LXXXVIIE, 1, 1933, pp. 40-41). 


38 PLATONISME ET THÉOLOGIE MYSTIQUE 


sément dans la Vie de Moïse (II, 163). Or nos textes présentent des 
expressions qui s’en rapprochent. Aïnsi les formules « vivant seul 
avec soi seul » (uévoc uv) (XLIV, 456 C). Toutefois le second uévos 
se rapporte ici au sujet. Mais ailleurs nous trouvons l’expression 
plotinienne avec le second terme se rapportant à l’objet de la contem- 
plation. Il s’agit du verset du Cantique : « Tu m'as ravi le cœur d’un 
seul (u6vo) de tes regards » (IV, 9). Grégoire le commente ainsi : «Il 
y a dans l’âme deux orientations possibles, ou de regarder la vérité 
ou de s’égarer dans les illusions. Comme l’œil pur (èpBaauds xabapéc) 


de la fiancée n’est ouvert qu’à la vérité du bien et que son autre œil 


ne sert jamais, ses amis adressent leur louange à cet œil unique par 
lequel seul elle contemple le seul (8 05 uévou Bempet rdv umévov), je 
dis (Aéyo dé) ce seul qui est compris dans l’être immuable et éternel, 
le vrai Père, le Fils Monogène, l'Esprit Saint » (XLIV, 949 C-D). 

L’allusion à Plotin est ici certaine. Non seulement la ressemblance 
des deux formules peut le faire supposer, mais nous en avons une 
preuve plus précise. Grégoire, comme les écrivains du 1v® siècle — 
et à la différence de ceux du siècle précédent, comme Clément — ne 
cite jamais ses sources 1. Mais certains procédés littéraires permettent 
de déceler les citations. Par exemple, quand Grégoire est conscient 
d'employer une formule profane et donc susceptible d’équivoque, il 
la reprend souvent pour en préciser le sens à l’aide de la formule : 
«Ayo 8€ » (« Je veux dire »). Ainsi, ayant employé ailleurs la célèbre 
formule philonienne de « sobre ivresse » (ué06n vnp&Aoc), il précise : 
Q'Exelvnv Aéyo Tv uéünv » (« Je veux dire cette ivresse. ») (XLIV, 
873 B). Or c’est exactement ce que nous avons ici. L’espression étant 
équivoque, Grégoire précise qu’elle ne méconnait aucunement la 
réalité trinitaire du Dieu unique. 

Grégoire continue — et ceci va nous donner le vrai sens de la for- 
mule : «Il est vraiment seul (uévoc) en effet, puisqu’il existe dans une 
nature unique, la pluralité des hypostases n’introduisant aucune sépa- 
ration. Il y a des gens dont les yeux multiples (Gixpépo) se tournent 
follement vers l’irréel (rd &vôrapxrov) et divisent l’un (rù év) en 
multiples natures par les imaginations (pavraciauc) de leurs yeux 
hagards. Mais croyant voir beaucoup ils ne voient rien. Celui au 
contraire dont le regard est fixé sur Dieu seul (xpèc uévov) est aveugle 
à tout le reste. Si bien qu’en réalité, c’est celui qui a beaucoup d’yeux 


qui est aveugle et c’est celui qui par le seul œil de l’âme regarde le 


seul Bien (à évèc…. mpôc uévov) dont le regard est vraiment péné- 
trant » (XLIV, 949 D-952 À). | 

Ce texte nous introduit au centre du thème que nous étudions : 
le retour de l’âme à elle-même, c’est l’abandon de la multiplicité qui 
est l’extérieur, pour l’unité spirituelle, et cette unification est condition 


1. Voir SALLUSTIUS, Des dieux et du monde, Trad. Nocx, Introd., p. XXXVIII. 








| 218. 
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| de la connaissance de celui qui est Un, en vertu du principe que seul 


Je semblable connaît le semblable (XLVI, 368 C)1. Ainsi dans ce texte 
nous voyons identifier le multiple (&itpopoc) avec ce qui n'a pas de 
consistance (ävbrapxroc) et ce qui n'existe que dans I imagination 
(gavraix). Le multiple est irréel. Nous retrouvons ce thème de 
l'irréalité du monde extérieur dans la seconde voie. Et au contraire ce 
qui existe vraiment, c’est ce qui est un. L'âme doit donc se dégager 
de toute multiplicité, se « recueillir ». Alors, ayant retrouvé l'unité du 
regard (XLIV, 952 B), elle pourra contempler l’Un. 

À cette lumière s’éclairent tous les textes que nous avons vus plus 
haut. Il y était toujours question de « vivre solitaire » (iSidçeuv) 
(XLIV, 305 B; 332 B; XLVI, 809 B). Le fruit de cette solitude, c'est 
« l'unification des puissances de l’âme sous la direction de l'esprit 
(ro Xéyou) » (XLIV, 332 C). Or c'est par là que l’âme peut arriver à 
la « contemplation des choses invisibles » (XLIV, 456 C). À la connais- 
sance sensible, figurée par les yeux multiples, qui a pour objet le 
monde des apparences, le multiple, s'oppose l’œil de l’âme, qui est à 
la fois unique (XLIV, 952 À) et pur (eadapéc) (LVL, 908 D; XLIV, 
949 C), par lequel l’âme contemple la réalité, c’est-à-dire l'Un. 

Cette unification de l’âme est d’ailleurs un retour à sa vraie nature. 
Ici encore la mystique de Grégoire s’appuie sur son ontologie : « (A 
l'origine) la vie humaine était simple (uovoaëñc), j'entends (éye 6€) 
par simple qu’elle consistait dans le seul bien sans mélange avec le mal» 
(XLVI, 81 B). Movoadñs est aussi un terme platonicien (Phaed., 
78 D), comme l’incise « éye dé » pouvait nous en avertir. Il se trouve 
aussi chez Plotin (Enn. VI, 9, 3). Cette unité « primitive » et foncière 
de l'esprit était figurée dans le récit de la création par L interdiction 
de toucher à l’arbre du bien et du mal, figure de la division : « La 
Première Loi confirme cette doctrine (le monoéideisme) : en donnant à 
l’homme la jouissance de tous les arbres du Paradis, elle leur avait 
interdit seulement celui dont la nature était mêlée de contraires » 
(XLVI, 81 B)°. Ce qui signifie pour Grégoire que seul le premier 
arbre existait, le second figurant seulement la possibilité de la chute. 
D'ailleurs l'existence simultanée des deux arbres au centre du jardin 
eût été impossible (XLIV, 761 B). oi 

Cette unité primitive caractérise l’état naturel Gearà pbow) de 
l’homme, c’est-à-dire « l’image (eixv) de Dieu », à quoi, selon la 
doctrine de Grégoire, la vie sensible, animale, était étrangère. Aussi 
uovoaSñc est-il équivalent à Geaadnc, pour marquer l’état déiforme 


où l’homme avait été créé et qui constitue sa vraie nature : « Lorsque 


l’âme devient tout à fait simple (ärï), unifiée (uovoadfc) et tout à 


1. Sur ce principe dans le platonisme, voir FesTucièRE, Le dieu cosmique, pp. 217- 


2. Voir aussi XLIV. 200 C : « Le vrai bien est simple et unique (uovoescfs) par 
nature », Cf. Synesius, De Regno, 10 À, | 
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fait déiforme (@eoetxeoc), elle trouve le Bien vraiment simple 
(érlobv) et immatériel » (XLVT, 03 C. Voir aussi XLVI, 80 B). 

Un aspect particulier du retour de l’âme à l’unité primitive, mais 
qui correspondra à un stade plus élevé de la vie spirituelle, sera la 
disparition de l’activité multiple des sens 1. Le premier homme en 
effet « étranger aux illusions de la vie et du goût, mettait ses délices 
dans le seul Seigneur » (XLVI, 374 C). Cette doctrine sera poussée 
jusqu’au bout par Diadoque de Photicé. Primitivement, pour lui, 
Pâme n’avait qu’un sens. Mais depuis la désobéissance d'Adam, il 
s’est divisé en deux tendances : l’une le porte toujours vers les choses 
célestes, l’autre vers celles d’en-bas; celle-ci s’est divisée encore : ce 
sont les activités mauvaises des cinq sens (Cent chap. sur la perf. spir., 
25). Grégoire ne va pas jusque là. Nous constatons sur ce point chez 
lui une curieuse hésitation. Il n’identifie pas aussi étroitement que le 
fera Diadoque l'opposition du bien et du mal et celle de l’un et du 
multiple. Si l’âme doit être unifiée, en ce sens que tout mal doit dispa- 
raître (XLVI, 81 B), il n’est pas sûr qu’elle le soit au sens de la dispa- 
rition de toute multiplicité. Il admet la survivance d’une certaine 
multiplicité dans la connaissance spirituelle : ce sera la doctrine des 
« sens spirituels » que nous étudierons plus tard. 

Il est intéressant de rapprocher cette interprétation de la multiplicité 
des sens d’un autre passage où Grégoire montre comment l’Incar- 
nation offre une synthèse de l’un et du multiple, qui est quelque chose 
d’irréversiblement nouveau. On arriverait ainsi à cette vue que l’ordre 
établi par le Christ n’est pas simple retour à l’unité primitive, mais 
création d’un ordre nouveau, synthèse d’unité et de multiplicité. 
Voici ce passage remarquable : « C’est bien vrai que l'Eglise manifeste 
aux puissances hypercosmiques la « sagesse variée » de Dieu qui 
opère les merveilles divines en unissant les contraires. Comment en 
effet la vie est-elle venue par la mort, et la force par la faiblesse ? Seule 
en effet, dans les époques antérieures, la sagesse simple et uniforme 
(&rAñ nat uovoadhc) de Dieu était manifestée et aucune variété 
n'apparaissait. C’est par l'Eglise que la forme « variée » de la sagesse, 
faite de l’assemblage des contraires, est manifestée : en elle en effet 
le Verbe est fait chair, la vie est mêlée à la mort, notre plaie est guérie 
par sa sueur, la force de l’Ennemi est renversée par la faiblesse de la 
croix » (XLIV, 948 C-949 A). 

Nous retrouverons plus loin chez Grégoire cette hésitation entre 
l'opposition de la « diversité » et de « l’unité », conforme à la pensée 
platonicienne, et une autre perspective où l’une et l’autre sont réunies: 
ce sera à propos de la théorie des passions, qui ést parallèle à celle 
des sens. ‘Fantôt Grégoire affirmera que les passions, liées à la condi- 
tion animale, disparaîtront avec elle. T'antôt, plus fidèle à la doctrine 


1. Voir PHILON, De migr. Abrah., 153; Clem. ALex., Strom., IV, 23; STABHLIN, 
315; IV, 25; 317; ORIGÈNE, De Or., XXI, 2, ; 
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chrétienne de la résurrection, il admettra qu’elles subsisteront dans 
un état transfiguré. Il en est de même pour les sens. T'antôt il pense 
que seule be istera l’unité du vodc, tantôt il admet la survivance 
d’une certaine multiplicité. La théologie de l’Incarnation sur ce point 
vient se heurter à ses tendances platoniciennes et l’oblige à les dépas- 
ser. 

La « fuite », « l’unification » ne sont pas les seuls thèmes plotiniens 
que nous rencontrions dans les passages que nous avons cités. Gré- 
goire dit à propos de la retraite de Moïse qu’il l’occupait « à fixer les 
yeux (évarevitetv) dans la tranquillité (8° fouyiaxc) sur les réalités 
invisibles » (XLIV, 456 C). Le premier mot est caractéristique de 
Plotin (Enn. VI, 2, 8; 4, 7; 5, 12). Nous le retrouvons ailleurs chez 
Grégoire (XLIV, 753 C; 773 D; 833 D), soit au sens physique de 
« fixer les yeux » (sur le soleil par exemple), soit au sens de contem- 
plation prolongée. Il précise ce que nous disait Grégoire sur l’unifi- 
cation du « regard » intérieur. Quant à l’Âovyla, à la « tranquillité », 
elle exprime l’état de l’âme soustraite aux agitations du monde. Elle 
est le fruit de la séparation du monde comme l’émdôeux est celui de 
la séparation du mal. À ce titre nous les étudierons ensemble comme 
achèvement de l’élixr. 

Les textes que nous avons vus jusqu’à présent se rattachent à la 
Vie de Moïse. Le Cantique des Cantiques ici encore nous propose un 
thème parallèle pour désigner la même réalité du retour de l’âme à 
elle-même au début de la vie spirituelle. Et ici encore il s’agit d’un 
thème platonicien. Nous lisons dans le Cantique (I, 8) : « Si tu ne te 
connais (yv@c) pas toi-même, Ô la plus belle d’entre les femmes, sors 
sur les traces des troupeaux. » Grégoire le commente ainsi : « La plus 
sûre sauvegarde des biens qui sont en nous, c’est de ne pas nous 
ignorer nous-même et que chacun connaisse (yväva) ce qu’il est et 
se discerne exactement de ce qui est autour de lui (xepi œdrév) afin 
de ne pas s’attacher par erreur à des choses étrangères (rùd &XA\6touov) 
au lieu de lui-même. Celui, en effet, qui tourne les yeux vers la vie 
du monde et juge dignes d’être gardées les choses qui y sont estimées 
ne sait pas discerner ce qui lui est propre de ce qui lui est étranger. 
Rien, en effet, de ce qui passe n’est nôtre... Mais celui qui se tourne 
vers ce qui est propre (iätov) à la nature humaine, c’est-à-dire la 
raison (A6yoc), méprisera (xarappovhoa) la vie charnelle’ (äA6yov) » 
(XLIV, 804 A-805 À). 

Nous trouvons ici la théorie du « yv&0r oexurév » socratique et 
platonicien ?, Il nous aide à préciser ce que nous avaient montré les 


. textes précédents. II faut que l’âme rentre en elle-même, parce que 


R sont les vrais biens. Et pour cela il faut qu’elle apprenne à les connaî- 


1. Le rapprochement est chez Origène, Co. Cant., II, 8. La transposition chré- 
tienne de la formule socratique est déjà chez Clément ALEX, (Paed., 11, 1). Voir aussi 
XLVI, 508 D, 
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tre. Le retour à soi se fonde sur un jugement de valeur. L’âme doit 
comprendre que ce qui lui est propre (rù itov) est de plus grand 
prix que ce qui l'entoure (rà mepi «drèv) et qui lui est étranger 
(äM6tptov). Cette conception du vobs ou du X6yos comme étant le 
propre de l’homme est tout à fait platonicienne. Et aussi l’idée que 
la faute de l’âme consiste à perdre le sens de sa valeur : « Ne se voyant 
plus elles-mêmes (les âmes) se méprisent et il n’est rien qu’elles 
n’estiment plus qu’elles-mêmes » (Enn. V, 1, 1). Les mots sont les 
mêmes (riuïou) chez Plotin et chez Grégoire. L’idée aussi : la démar- 
che initiale de la « philosophie », c’est pour l’âme de redécouvrir sa 
valeur qu’elle avait oubliée, s’étant laissé séduire par la variété des 
choses extérieures. Retrouver son unité, rentrer en elle-même, repren- 
dre conscience de son âme, nous retrouvons toujours la même idée. 
Il faut d’abord que l’âme « se connaisse » elle-même, qu’elle comprenne 
son prix, puis il faut qu’elle se retire dans la solitude (idid£ouox), 
loin de ce qui peut la distraire d’elle-même; alors elle retrouvera son 
unité, elle fera la découverte de son âme, de sa vie personnelle (rè 
tSuov). 

Nous sommes bien là devant un thème central du néo-platonisme, 
devant sa démarche initiale. L’idée ainsi exprimée se retrouve partout, 
chez Plotin, comme chez Grégoire de Nysse et chez saint Augustin : 
« Reviens en toi-même et regarde, écrit le premier... Est-ce que tu as 
avec toi-même un commerce pur, sans aucun obstacle à ton unification 
(rpds Tù elc obre yevéoûat), sans que rien d’autre soit mélangé 
intérieurement avec toi-même ? Tu es alors devenu une vision. Fixe 
ton regard (&revioac) et vois. Car c’est le seul œil (mévos 6 épOaauéc) 
qui voit la grande beauté » (Enn. I, 6, 9). Et Plotin développe cette 
idée avec les comparaisons de la statue qu’il faut gratter, de l’œil qui 
doit devenir lumineux pour contempler la lumière. Tout ceci se 
retrouve chez Grégoire. Nous avons rencontré déjà l’unification de 
l’âme, l’œil unique, le regard fixé (&revioxc). L'image de la statue 
se retrouve textuellement (XLIV, 544 A-C). Et aussi l’œil transformé 
en lumière (XLIV, 833 D) qui fixe (ärevita) la Beauté, s’il ‘est 
purifié de la chassie (Añun) (Enn. I, 6, 9; XLVI, 360 C) du vice. 

Nous retrouvons le même thème chez saint Augustin : « Lorsqu'il 
est prescrit (à l’âme) de se connaître elle-même (ut seipsam cognoscat), 
cela ne signifie pas qu’elle doit partir à sa recherche, comme si elle 
était séparée d’elle-même, mais qu’elle doit retrancher ce qui s’est 
ajouté à elle. Elle est elle-même intérieure non seulement aux choses 
sensibles, mais aussi aux images des choses » (De Trin., X, 8, 11). 
Nous retrouvons ici l’expression de Grégoire, « la connaissance de 
soi », conçue comme un retour à soi par élimination des choses étran- 
gères. C’est là l'essence de la purification (xé&@apoic) néo-platonicienne 
qui est restitution à l’âme de sa pure essence spirituelle : « Déposer 
ce qui est étranger, écrit Grégoire, c’est pour l’âme revenir à son état 
naturel » (XLVI, 372 C). 
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Il y a même plus : nous avons dit plus haut que l’unification de 
âme (uovoaShc) était la condition pour qu’elle pût connaître Dieu 
qui est Un. De manière plus générale, le retour de l’âme à elle-même, 
qui est à la fois purification, unification, est pour le néo-platonisme 
le moyen de connaître Dieu : « Que l’âme connaisse Dieu, non par une 
conclusion des choses extérieures, ni par une déduction à partir des 
attributs, mais par un retour à son propre intérieur, par une entrée 
en elle-même qui signifie en même temps une séparation de toute 
extériorité, c’est un motif fondamental commun au néo-platonisme 
et à l’augustinisme, La véritable connaissance de soi et la véritable 
connaissance de Dieu sont si intimement liées que l’âme, si elle est 
purifiée de tout ce qui n’est pas elle, connaît du même coup en soi 
et par soi Dieu !. » si 

C’est bien, en effet, ce que nous montrent les textes. Plotin écrit : 
« Dieu n’est extérieur à personne, mais il est uni même à ceux qui 
l’ignorent; car ils s’enfuient eux-mêmes loin de lui, ou plutôt loin 
d'eux-mêmes » (Enn. VI, 9, 7). De même saint Augustin : «Ils s’effor- 
cent d’aller vers l’extérieur et ils abandonnent leur intérieur, à l’inté- 
rieur duquel se trouve Dieu » (De Trinit., VIII, 7, 11). Même pensée 
chez Grégoire : « Celui qui a purifié son âme de tout mal, la beauté 
essentielle lui devient visible » (XLVI, 368 D). « Si l’âme revient à 
elle-même (érave0oüox), si elle. se connaît dans sa vraie nature, 
elle contemple alors le modèle dans sa propre beauté, comme dans 
un miroir et une image » (XLVI, 89 C). C’est un même mouvement 
qui traverse tous ces textes : connaissance de soi par purification de 
tout ce qui est extérieur et connaissance de Dieu en soi. 

Mais, cette identité elle-même, si elle est réelle, pose un grave 
problème : « Comment la purification de tout ce qui est étranger 
conduit-elle à la connaissance de Dieu? écrit E. von Ivanka. La 
réponse à cette question est facile pour le néoplatonicien. Si l’âme 
est divine par sa nature simple et indivisible, il est sûr que dès que 
ce qui est étranger est éloigné d’elle, elle peut connaître Dieu en elle- 
même. Dieu et l’âme unifiée sont une seule chose... Mais pour le 
chrétien, la doctrine de l'identité entre l’âme et Dieu est irrecevable » 
(Art. cit., p. 523). Telle est la question que nous aurons à nous poser. 
Elle concerne le problème précis de la connaissance de Dieu par 
retour de l’âme à elle-même. Nous nous demanderons si cette connais- 
sance est la même dans le néo-platonisme et chez Grégoire de Nysse. 

Mais dès maintenant, remettant à plus tard la connaissance de 
Dieu dans l’âme purifiée, nous avons à nous demander ce qu'est la 
connaissance que l’âme purifiée a d’elle-même. Nous avons relevé 
tous les traits néo-platoniciens des textes de Grégoire sur ce sujet. 
Nous ont-ils donné leur sens le plus profond ? Si nous les reprenons, 


1. E,. von Ivanka, Die unmittelbare Gotteserkenninis bei Augustin, Scholastik, 
1938, p. 522. 
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nous constatons que nombre d’expressions éveillent en nous d’autres 
résonances. Et d’abord l’éloge de la vie solitaire avec toutes les expres- 
sions qui la décrivent (xarè Thv Éonuov, &vayopnoic, uévoc) éveillent, 
irrésistiblement dans notre esprit le monde chrétien historique dans 
lequel vivait Grégoire et qui est celui de l’essor du monachisme. 
« Erémitisme », « anachorète », « moine », ce sont des mots qui ont 
un sens très précis et qui nous établissent en plein monde chrétien. 

Ce monde, Grégoire ne l’a pas connu seulement par ouï-dire, il 
y a été intimement mêlé. Son frère Basile est le grand législateur de 
la vie « cénobitique », vers laquelle l’ancien « érémitisme » s’oriente 
de plus en plus à cette époque. Grégoire lui-même a mené cette vie. 
Quand il nous parle de Moïse se retirant « loin de l’agitation des 
villes » (&Yyopaiou rüp6nc), c’est à Césarée qu’il pense et à la vie 
« agitée » de ses années de jeunesse. Et le désert qu’il nous décrit — 
et qui est situé aux extrémités (éoyatiäc) du monde, c’est cette 
solitude d’Annesi, dans les sauvages montagnes des bords de l'Iris 
où il alla rejoindre son frère Basile. Et c’est là qu’il vécut de longues 
années, dans la contemplation (6ewpla) des choses cachées. 

Cette solitude a permis à Grégoire de rentrer en lui-même, de 
découvrir son âme. Maïs ici encore nous avons à nous poser la même 
question : « L’homme intérieur » pour lui, est-ce le voÿs plotinien ? 
Nous avons vu tout à l’heure un passage où il nous disait que le propre 
de l’homme, c’est le x6yos. Nous nous arrêterions à cette parole que 
notre hésitation serait entière. Mais Grégoire continue : « De peur 
que des malheurs ne t’arrivent, veille sur toi, dit l’Écriture. Connais 
combien tu as été honoré par le Créateur, au-dessus du reste de la 
création. Le ciel n’a pas été fait image de Dieu (eixäv 705 Geo), 
ni la lune, ni le soleil, ni les astres. Seul tu es une imitation (éretxéwouc) 
de l’Être supérieur à toute pensée, une similitude de la Beauté incor- 
ruptible, une empreinte de la véritable Lumière. En regardant vers 
elle tu deviens ce qu’elle est, car son éclat brille en toi, reflété par 
ta pureté (xafapérnroc) » (XLIV, 805, C-D). 

Deux choses sont remarquables dans ce passage. La première 
est que l’homme intérieur, c’est l’image de Dieu, eix®v ro 6eo. 
Ici nous avons une expression qui n’est pas plotinienne en ce sens. 
Nous verrons ce qu’est cette image de Dieu. Nous constaterons qu’elle 


est l’élément divin (6eoadñc) de l’âme, c’est-à-dire la grâce sancti- 


fiante. Ce que l’homme découvre donc en lui, ce n’est pas seulement 
sa nature intellectuelle, son A6yoc, c’est sa vie spirituelle, le rvedux 
divin. Et de plus — c’est la seconde remarque que nous avons à 
faire — ce rveüux, il ne le découvre pas comme quelque chose qu’il 
possède de son propre fond, mais comme une réalité qui lui est 
communiquée, qui se « reflète » en lui, s’il se tourne vers elle, c’est-à- 
dire commé une « grâce » au sens plein du mot. | 

Nous entrevoyons alors, ce que la suite de notre étude nous fera 
approfondir, que l’intériorité de Grégoire n’est pas celle du néo- 
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platonisme. Ce qu’il trouve en rentrant en lui-même, c’est la commu- 
nication que Dieu lui fait de sa vie surnaturelle. Et ainsi l’aspect 
d’intériorité, l’immanence de la vie spirituelle rejoint l’aspect sacra- 
mentel, la transcendance. L’intériorité chrétienne, c’est l’approfon- 
dissement de la grâce baptismale et non la prise de conscience de 
l'esprit par lui-même. Mais ce qui est remarquable c’est que cette 
expérience originale, Grégoire lexprime dans les termes du néo- 
platonisme. Celui-ci lui fournit une structure qui va lui permettre 
d'exprimer une expérience d’essence différente, au prix d’ailleurs 
de certaines modifications. Nous retrouverons ce problème à des 
plans successifs d’approfondissement spirituel. Il se posera surtout 
quand nous aborderons le problème mystique qui est précisément 
celui de la connaissance que l’âme purifiée a de Dieu en elle. Mais 
il nous faut d’abord parcourir les premières étapes, celle de la puri- 
fication (xé&@apoc) et du détachement du monde (xarappévnoic). 


CHAPITRE II 


LA STRUCTURE DE L’AME 
ET LES PASSIONS 


Nous avons dit que le terme de la première voie, de l’étixn, était 
la purification (xé&ôxpois) des passions (rà r&ôn) et la conquête de 
l’apatheia. Que signifient ces quelques expressions? Nous nous 
trouvons ici en présence d’un des problèmes les plus difficiles de la 
théologie spirituelle orientale. Toutes ces notions, en effet, sont 
empruntées à la philosophie profane — et elles y présentent des 
sens différents selon les diverses écoles. De plus, leur emploi par les 
écrivains chrétiens entraîne des significations nouvelles. Et c’est 
toute la conception de l’ascèse qui est liée au sens qu’il faut donner 
aux xé&ôn et à l’apatheia. Chez notre auteur lui-même le problème 
présente une grande complexité. Il n’a été qu’abordé par Cherniss 1 
qui a montré la dépendance de Grégoire à l’égard de Platon dans 
sa doctrine des passions. Mais il reste à étudier la théorie de Gré- 
goire en elle-même. 

Or une enquête sur l’emploi du mot réfos dans son œuvre m’a 
montré qu'il présentait des significations diverses situées à des 
niveaux de réalité différents et en relation avec des aspects divers 
de la vie spirituelle. Pour ne pas parler de sens secondaires comme 


celui d'événement (XLIV, 489 D) ou de maladie (XLIV, 512 A), 


nous rencontrons deux significations principales. En premier lieu, 
les réôn désignent dans l’homme tout ce qui concerne la vie animale, 
‘aussi bien dans sa réalité extérieure (naissance, nutrition, généra- 
tion, maladie, mort, etc.) que dans sa nature psychologique (connais- 
sance sensible, désir et courage, etc..). Cette nature animale, bonne 
en soi, constitue néanmoins pour l’homme une déchéance. Grégoire 
la figure d’ordinaire par les « tuniques de peau » dont la Genèse 
(IIT, 21) nous dit qu’Adam fut revêtu après la chute. 

D'autre part, les x&ôn désignent l’ensemble des tendances péche- 
resses de l’homme. Ils correspondent très exactement sur ce point 
à ce que notre langue moderne appelle les « péchés capitaux ». Il 


1. The platonism of Gregory of Nyssa, pp. 12-25. 
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m'est que de prendre une quelconque de leurs listes chez Grégoire 


pour se convaincre de l’identité des deux notions (XLIV, 1228 ©). 
Cette seconde forme est proprement celle de l’ascétisme chrétien. 
La lutte contre les passions, but de la vie ascétique, est proprement 
la lutte contre les tendances mauvaises et non contre la vie corpo- 
relle comme telle. C’est en ce sens que le point de vue de l’ascèse 
chrétienne se différencie du point de vue platonicien dont l’objet 
est plus précisément d'isoler l’esprit de la vie animale. 

Mais ce qui rend le problème plus complexe, c’est que ce second 
aspect existe aussi dans la perspective chrétienne, mais il se place à 
un autre niveau. La libération du péché se situe au plan de l’ascèse 
et elle aboutit à une première « apatheïa » qui est achèvement de la 
première voie. Mais la libération du mode charnel de connaître et 
de sentir, qui fait partie de la «miseria», pour parler comme saint Ber- 
nard, n’aura lieu pleinement qu’à la mort, avec l’entrée dans l’état 
glorieux de la vie corporelle. Toutefois cette libération commence 
en partie dès cette vie. Et c’est précisément ce que réalise la vie mys- 
tique. Pour parler encore comme saint Bernard : « N’être pas retenu 
dans la vie par les convoitises des choses, c’est le fait de la vertu 
humaine; n'être pas arrêté dans la contemplation par des formes 
corporelles, c’est le fait de la pureté angélique (Serm. Cant. LIL, 5)». 

Ainsi la notion plotinienne de xdfapou se trouve utilisée en ce 
qui concerne la théologie mystique. Mais cette utilisation n’est pas 
simple acceptation. Nous retrouvons ainsi le problème de la transpo- 
sition par Grégoire des cadres de la pensée plotinienne pour les faire 
servir à l'expression de la mystique chrétienne. Au plan mystique 
nous aurons donc à étudier aussi le traitement que subit la notion 
de l’apatheia. Dès lors toute la vie spirituelle peut être centrée autour 
de cette notion. Il s’agit d’une apatheia à atteindre à des niveaux 
différents. Grégoire nous la présente comme un retour de l’âme à 
son état primitif d'image de Dieu par dépouillement de tous les 
sortes de xdéôn. 

L'intérêt de cette perspective est qu’elle nous manifeste le lien 
étroit qu’il y a chez Grégoire entre la vie spirituelle et la structure 
de l’âme. L'âme est par « nature » — nous préciserons le sens du mot 
— «image de Dieu ». Elle a été revêtue — par suite du péché — des 
divers x&ôn. Le but de la vie spirituelle est de la dépouiller de ces 
r&ôn, de la restituer à son état primitif. Elle est «un retour au Paradis ». 
Les étapes de la vie spirituelle marquent les étapes de ce retour. 
«Si le moyen d'obtenir ce qu’on cherche, c’est la restauration (äroxx- 
T&otaotc) en son état primitif de l’image de Dieu (ñ eixwv), cachée 
pour le moment par la souillure de la chair, il nous faut donc revenir 
à ce qu'était le premier homme en son premier état de vie » (XLVI, 
373 ©). | | 


Grégoire nous décrit ici la méthode même que nous devons suivre... 





Pour comprendre ce qu’est la vie spirituelle, il faut d’abord c6m- 
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prendre ce qu’est l’homme, quelle est la structure de son âme, quelle 
est en particulier la relation de son état primitif d'image de Dieu et 
des « x4ôn » dont il est présentement revêtu. Cette analyse permettra 
de définir exactement l’apatheia. Elle nous fournira les cadres dans 
lesquels se situeront ensuite les différentes étapes de la vie spirituelle, 
depuis la mortification des tendances déréglées jusqu’aux purifica- 
tions passives de la vie mystique. Elle donnera à toute la théologie 
spirituelle son fondement anthropologique. 


I 


L'image de Dieu et les tuniques de peau 


Le fondement de toute la doctrine anthropologique de Gré- 
goire de Nysse est le texte de la Genèse (EL, 26) : « Faisons l’homme 
à notre image (eixévwx) et à notre ressemblance (éuoiwotv) ». Dans 
ce texte les deux termes d’eixév et d’éuotooic sont pour lui syno- 
nymes. Dans un seul traité, l’Homélie sur les paroles : Faisons l’homme 
à notre image et ressemblance, il les distingue. Et à cause de cela son 
authenticité a été suspectée justement, car ceci serait tout à fait 
contraire à la perspective générale de Grégoire, dans laquelle la 
notion d’ « image » (cixcv) désigne la ressemblance divine dans sa 
plénitude, c’est-à-dire comme comportant non seulement la simi- 
litude naturelle de l’esprit avec Dieu, mais toute la vie surnaturelle. 
Le terme d’époiwoi désigne d’ordinaire l'effort de réalisation de 
l’eixv et n’a pas un objet différent. 

Pour bien comprendre le sens du mot sixév chez nôtre auteur, 
il est utile d’en voir les origines. Le terme d’« image » chez Platon 
désigne le monde sensible dans sa relation au monde intelligible. I1 
insiste donc à la fois sur une certaine analogie, mais aussi sur une 
infériorité. Ce sens dépréciatif apparaît parfois chez Grégoire de Nysse 
pour opposer l’image à la réalité : « L’ardent amant de la beauté, 
recevant ce qui se manifeste à lui comme une image (eixév) de ce 
qu'il cherche, désire se rassasier des propres traits du modéle » 
(éoxérumov) (XLIV, 407 D). Nous trouvons un sens tout différent 
chez Philon : et dans les Écrits hermétiques. L’ 
au contraire la réalité de la participation. Le te 
A0yos (Corp. Herm. 
(Leg. AIL., I, 12)?. 

Le sens du mot chez Grégoire de Nysse s’apparente à ce dernier 
groupe. Il désigne une véritable communauté de « nature ». Toute 
fois il comporte un certain nombre de distinctions que n’offraien 
pas les emplois non-chrétiens du mot. Appliqué au A6yos, comme 


elxwv ici signifie 
rme s'applique au 
» XII, 14), au xéouoc et enfin au voÿc humain 


1. Wicims, Elxwv, 1, Philo von Alexandria, Munster, 1935. 
2. Voir H. Merki, Quotwax 66, Fribourg, 1952. 
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il l’est déjà chez saint Paul (Col. I, 1 5. CF. Sap., VIT, 26), il ne Pa 

as une participation déficiente, mais pure relation d origine dans la 
EerFaite égalité de la nature : c’est un sens nouveau, lié au dogme 
E initaire (XLV, 536 B). En second lieu, quand il s’agit de l’homme, 
sa ressemblance à Dieu n’a pas lieu par l’intermédiaire de sa ressem- 


‘blance au xéouoc, lui-même image de Dieu, comme chez Philon, 


mais au contraire, c’est lui seul et non le xéouoc qui est « image » . 
Dieu : « Connais combien tu as été honoré par celui qui t'a L ; 
ciel n’a pas été fait image (eixav) de Dieu, ni la lune, ni le soleil, 
ni rien de ce qui se voit dans la création » (XLIV, 805 C. Voir aussi 
161 C, 177 D). | 
li ue . ressemblance avec Dieu ? C’est pour Cr 
une participation réelle à tous les attributs de Dieu. Il est très expli- 
cite à ce sujet : « Ce qui a été créé à l’image de Dieu possède une Re 
litude entière (révroc) avec son modèle (épxéruro) : il est pee 
(vosptv) comme lui est spirituel, incorporel (écéuarov) comme 1 
est incorporel » (XLVI, 41 C). « L'âme est comme une « image » 
vivante (ëuduyos eixév) qui participe (xowovoÿox) à la dignité et 
au nom du modèle » (XLIV, 136 C). Le détail de cette ressemblance, 
Grégoire nous le décrit longuement dans le Traité sur la Création 
de l’homme. « Le fait d’être créé à l’image de Dieu veut dire qu'un 
caractère royal (Baotridx) a été attribué à l’homme dès sa création. 
Mais cette dignité ne consiste pas dans des attributs extérieurs, mais 
dans la vertu (&permv), dans la béatitude de l'immortalité (ri FE 
ptérnrr Tic Güavaoiac), dans la justice (Gtxxoaivne) » en 
136 C-D). Et Grégoire précise encore un trait « Cette ine . É 
béatitude (uaxapiérns) selon la vertu (rar aperhv) comprend la 
pureté (xaxfapérns), l’apatheia, la béatitude, l'éloignement de sue 
mal : c’est cela qui constitue la ressemblance avec Dieu (à mpèe + 
Betov époiwoic) » (XLIV, 137 A-B). À ces traits s’en ajoutent d’autres 
encore : « La divinité est intelligence (voÿc) et raison (Aéyoc) : tu 
vois en toi aussi la raison et la pensée, imitation (uiumua) de la raison 
et de la pensée première (ëvrwc).. Dieu est charité (ävérn) et source 
de charité : le divin créateur a mis aussi ce trait sur notre visage » 
(XLIV, 137 B-C). . ; | es 
Ce qui est remarquable et frappe aussitôt dans cette énumération, 
c'est qu’elle met sur le même plan des réalités que notre théologie 
occidentale distingue. Nous y trouvons à la fois des traits qui carac- 
térisent l’esprit comme tel : la raison ou la liberté; d’autres qui se 
rapportent à la participation à la vie divine que nous appelons la 
grâce, comme l’apatheia ou la charité; d’autres enfin concernent la 
glorification finale, comme l’incorruptibilité ou la béatitude. Pour 
Grégoire ces distinctions n’existent pas. Ce qu’il nous décrit, c'est 
l’âme dans l’état où Dieu l’a créée réellement, ce qui est sa réalité 
et qu’il appelle sa « nature ». Et ici il nous faut tout de suite préciser 
ce point. L’homme « à l’image », c’est pour Grégoire ce que l’homme 


4 


dem scene 


Dee me es 
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est par nature (pbow). Or l’image comprend à la fois ce que nous 
appelons la vie intellectuelle, le voüc, et la vie surnaturelle, le rvedua : 
l’ensemble de ces réalités constitue la nature, à quoi s’oppose la vie 
animale (4ux#) qui est surajoutée. On voit que cette notion de nature 
a un objet totalement différent de celui qu’elle désigne dans la théo- 
logie occidentale. Pour celle-ci la nature comprend la vie animale 
et la vie intellectuelle — et est opposée à la vie « surnaturelle » qui 
est surajoutée. Pour Grégoire au contraire la nature comprend la 
vie intellectuelle et la vie surnaturelle — et c’est la vie animale qui 
est surajoutée. Ceci explique comment les Grecs peuvent dire que 
l’homme est bon par nature, sans qu’il soit question de naturalisme, 
et qu’il est uni de nature avec Dieu, sans qu’il soit question de pan- 
théisme, comme l’a bien remarqué Mme Lot-Borodine 1. 

D'ailleurs tous les termes que Grégoire emploie pour désigner 
« l’image » de Dieu sont chargés de signification religieuse et doivent 
être entendus comme désignant des réalités surnaturelles. Grégoire 
ne connaît pas un ordre naturel autonome en dehors du monde de 
la grâce et du monde du péché. Tout son système est précisément 
une transposition du platonisme en terme de péché et de grâce. Nous 
verrons plus loin comment, avec « les tuniques de peau », figure de 
la vie animale, apparaît cependant un ordre de réalité qui est étranger 
à « l’image », sans être pourtant proprement « péché » : ce sera l’équi- 
valent de notre vie « naturelle ». Mais d’abord nous avons à préciser 
le sens de certains des termes par lesquels Grégoire décrit la parti- 
cipation à la vie divine, c’est-à-dire l’image. Nous nous trouvons, 
en effet, une fois de plus, en présence d’expressions platoniciennes 
dont il importe de voir le sens exact dans le contexte de notre auteur. 

C’est ainsi que la liberté est avant tout la liberté spirituelle, la 
rappnoix, dont nous parlerons parmi les fruits de la première voie; 
l'intelligence (voÿc, A6yos ou Stévoux) est la connaissance des réalités 


(rù 6vrx) comme Grégoire le dit lui-même (XLIV, 137 C), c’est-à- 


dire cette intelligence qui consiste dans une vision religieuse du monde 
et qui s’exerce dans la gnose : elle fera l’objet de la seconde voie; 
la vertu n’est pas la vertu naturelle, mais, nous dira Grégoire, un 
écoulement (&réppoux) de la sainteté divine; et les diverses vertus, 
la justice par exemple, présenteront le même caractère; nous retrou- 
verons aussi l’éréôeix et la xaôxpérne, dont nous verrons qu’elles 
sont également des désignations de la grâce sanctifiante, une parti- 
cipation à la vie de Dieu qui seul est proprement &rabñc et xabxpés; 


enfin la charité, &yérn, nous apparaîtra comme le trait caractéris- 


tique de la vie mystique. 
Laissant de côté ces aspects de « l’image » sur lesquels nous aurons 
à revenir ultérieurement puisque leur restauration est précisément 


1. Initiation à la mystique sacramentaire de l'Orient, R. S. P. T., nov. 1935, 
p. 666, note tr. 















LA STRUCTURE DE L’AME ET LES PASSIONS SI 


Je but de la vie spirituelle, nous considérerons seulement ici quelques 
aspects de l” « image », particulièrement remarquables chez Gré- 
goire de Nysse. Deux traits d’abord caractérisent la condition divine 
de l’âme si on la compare à sa condition déchue, c’est l’exemption 
de la mortalité et celle de la sexualité. Nous verrons en effet que ce 
sont avant tout ces deux réalités qui constituent l’état de « déchéance », 
les « tuniques de peau ». Ces deux notions appellent quelques remar- 
ques. L’immortalité c’est d’abord l’&pôapoix, l’incorruptibilité. C’est 


‘proprement la qualité de ce qui n’est pas sujet à la corruption de 


la vie biologique. Le mot est fréquent chez Grégoire (XLVI, 156 À, 
241 D, 277 D, 284 C, 821 D; XLIV, 1225 D). Chez les platoniciens 

il désigne la qualité même de l’esprit, de soi incorruptible (Enn.{ll, x, 

2; IIL, 6, 10). Chez notre auteur la perspective est comme toujours 
théologique. L’&p0apolx est vraie d’abord de Dieu. « L’incorrupti- 
bilité c’est, au sens plein, Dieu même » (XLV, 1257 À). Dans l’homme 
elle est une participation à la vie divine. Il n’y a donc pas un état 
naturel de l’esprit incorruptible, à quoi la vie divine viendrait s’ajouter. 

Il n’y a que l’état véritable, celui de l’homme divinisé, qui est äpüap- 
roc, et l’état de déchéance, p0&pros, où il est non physiquement corrup- 
tible, mais plongé dans les réalités corruptibles. Et c’est cette corrup- 
tion positive qui importe. Le terme d’éfavaoix, que nous rencon- 
trons à côté d’épüapola, pour désigner l’état « d’image » (XLIV, 
136 D, 800 C), appelle les mêmes remarques. L'opposition n’est 
pas entre l’existence et le néant, puisque nous sommes à l’étiage 
humain où l'esprit est affecté d’une immortalité radicale, mais entre 
l’état de mortalité, c’est-à-dire la condition de l’homme séparé de 
Dieu, ce qui est la mort véritable, et en conséquence de cela doué 


d’une nature animale soumise à la mortalité — et l’état d’éfavaoie 
qui est à la fois vie de l’âme unie à Dieu et libération de la mortalité 
biologique 1. 


Un second caractère de l” « image » de Dieu est l’absence de sexua- 
lité. Grégoire est revenu sur ce point dans plusieurs passages spécia- 
lement importants de son œuvre et se rapportant à toutes les époques 
de sa vié, dans le Traité de la Virginité (XLVI, 348 À), dans le Traité 
de la Création de l’homme (XLIV, 185 A), dans le Commentaire sur 
le Cantique (XLIV, 916 B). Il interprète le récit de la Genèse (f, 26- 
27) d’une double création : d’abord celle de l’homme « à l’image », 
puis celle de l’homme, « homme et femme ». « La différence des 
sexes a été surajoutée (ëmreyvätai) à l’image», écrit-il (XLIV, 185 À). 
Voici comment il présente cette double création : « La création de 
notre nature a été double, l’une semblable à Dieu, l’autre divisée 
selon la différence (des sexes). C’est ce que l’Écriture nous suggère 
si nous considérons la suite du texte. Elle dit en effet d’abord : « Dieu 


1. On retrouve la même notion dans saint Athanase. Voir Louis BOUYER, L’Incar- 
nation et l’Église corps du Christ dans la théologie de saint Athanase, 1943, D. 37- 
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a fait l’homme, il l’a fait à l’image de Dieu. » Puis elle ajoute à ces 
paroles : «Il les a faits homme et femme », ce qui est étranger (&M6- 
rpuov) à ce qu’on voit en Dieu. Je pense qu’une haute et profonde 
doctrine nous est transmise ici par l’Écriture » (XLIV, 181 B). Que 
faut-il entendre exactement par cette absence de sexualité? Ce n’est 
pas toute distinction de l’homme et de la femme, puisque Grégoire 
admet que Dieu a donné une compagne à Adam au Paradis (XLVI, 
373 C). Ce n’est pas non plus l’absence de fécondité. Mais c’est le 
mode « animal » de propagation de la vie : « Dieu a prévu que la 
liberté humaine ne devait pas se tourner vers le bien. Elle devait à 
cause de cela perdre le mode angélique de propagation. Pour qu’elle 
ne s’éteignît pas, Dieu lui donna un mode de propagation semblable 
à celui de la nature animale » (XLIV, 189 C). Ainsi la vie sexuelle 
n’est pas en soi mauvaise. Elle est seulement une déchéance. Mais 
elle est la source des passions qui elles-mêmes conduisent au péché : 
« J'estime que c’est de ce principe (la vie sexuelle) que les passions, 
comme d’une source, se sont répandues sur la nature humaine » 
(XLIV, 192 À). 

Il est remarquable que la doctrine de la double création et celle 
de l'absence de sexualité dans l’homme à l’image se trouvent chez 
Philon : « Il y a une grande différence entre l’homme modelé mainte- 
nant et celui qui avait été créé auparavant à l’image de Dieu. L'homme 
à l’image est en effet spirituel (vonréc), incorporel, ni mâle ni femelle » 
(De mundi opif., 134). Il est sûr que Grégoire dépend ici de l’exégèse 
du juif d'Alexandrie. Nous trouvons aussi d’ailleurs chez celui-ci 
la notion de l’immortalité de l’homme à l’image : « Le poids de la 
peau, c’est notre corps, mauvais conseiller de l’âme, mortel et tou- 
Jours mort » (Leg. All., III, 69). La conception de Philon est en 
rapport à la fois avec l’androgyne platonicien et les doctrines gnos- 


tiques. Mais ici encore, Grégoire transpose dans une perspective. 


différente, christologique, les théories qu’il emprunte à la pensée 
profane. « L'homme à l’image », créé le premier, n’est pas pour lui 
un personnage historique, mais une figure du Christ à venir. Comme 
il le rappelle en effet, il est dit par saint Paul que « dans le Christ 
Jésus, il n’y a plus ni homme ni femme » (Gal. III, 28). Ainsi l’inter- 
prétation qu’il faut donner à sa pensée, c’est celle d’une vie spirituelle, 
transcendante à la vie biologique qui est celle de la vie sexuelle, et 
à quoi l’homme est appelé dans le Christ. 

Cette doctrine a une particulière importance parce qu’elle fonde 


ontologiquement la virginité (mapôevix) à laquelle Grégoire attache 


une grande importance. Il lui a consacré tout un traité. La virginité 
est pour lui la première étape dans la voie du retour au Paradis, comme 
le mariage a été la dernière étape qui nous éloigne de la vie paradi- 
siaque; c’est donc lui que le Verbe exhorte d’abord à quitter ceux qui 
veulent vivre avec le Christ (XLVI, 376 A). Grégoire enumère dans 
son Traité tous les avantages de la Virginité. On peut en lire l'étude 
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détaillée chez le P. Stiglmayr :. Mais ce qui les fonde, c’est que la 


virginité est le retour de l’homme à sa vraie nature et qu’elle est donc 
une anticipation de la résurrection en même temps qu’un retour à 
l’état paradisiaque : « Puisque le Seigneur nous a annoncé que la vie 
d’après la résurrection était une vie semblable à celle des anges et que 
le propre de la vie angélique est d’être étrangère au mariage, celui qui 
pratique la virginité imite déjà les êtres incorporels » (XLVI, 381 A). 
La virginité ainsi n’est pas un moyen nécessaire de salut (XLVI, 
353 À), mais d’une part elle est un témoignage de la vraie condition 
humaine, elle a une valeur prophétique, et d’autre part elle crée des 
conditions meilleures de sanctification. 

La première création n’est pas seulement celle d’une humanité 
soustraite à la condition biologique, c’est aussi celle de l’humanité 
totale, car, comme l'écrit Grégoire, « ce n’est pas dans une partie de 
la nature que se trouve l’image, ni dans un membre que se trouve la 
grâce (xéotc), mais c’est la nature dans sa totalité qui est l’image de 
Dieu » (XLIV, 185 C). Cette création ne doit pas s’entendre d’une 
humanité abstraite. Le mot io désigne toujours chez Grégoire une 
réalité concrète existante. Mais elle ne doit pas s’entendre non plus 
d’une réalité historique. Historiquement « l’image de Dieu », le « plé- 
rôme » n’existera qu’à la fin des temps, quand Dieu sera tout en tous 
(XLIV, 1117 D). Cette création est d’ordre intentionnel. Pour Dieu, 
qui est en dehors du temps, l’objet immédiat de la création est le 
Christ total, l’eixov. Mais cette création se déroule dans le temps sui- 
vant une économie pleine de sagesse, où la déchéance elle-même, 
nous l’avons vu, a une signification providentielle. Ici encore nous 
trouvons l’idée platonicienne du primat de l’un sur le multiple. Mais 
cette idée est transférée dans l’ordre historique. II ne s’agit pas d’une 
unité idéale et persistante à récupérer, mais d’une unité à réaliser à 
travers l’histoire. Or ceci est aux antipodes de la pensée platonicienne, 
telle qu’elle s’exprime encore chez un Julien à l’époque de Grégoire. 
Rien n’est plus étranger à la pensée de celui-ci que l’idée d’une unité 
de l’humanité qui est le terme du progrès historique : « L'avenir pour 
lui ne peut être que le maintien ou la restauration de ce qui a été... 
Le disciple de Jamblique associe l’idée nationale et l’idée conserva- 
trice ? ». | 

Ce nouvel aspect de l’eixdv va commander lui aussi tout un aspect 
de la théologie spirituelle. Si l’image n’est que dans la communauté, 
la vie spirituelle devra d’une part être vécue dans la communauté 
et d’autre part être orientée à une plus parfaite réalisation de la com- 
munauté. Nous avons déjà noté le premier trait à propos de la place 
de la vie sacramentelle dans la mystique de Grégoire. C’est dans la 


1. Die Schrift des HI. G. v. N. ueber die Jungfraulichkeit, Ztft für Asz. und Mys. 
1927, P. 334-350. 
2. Bipez, Vie de fulien, p. 308. 
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communauté de l'Eglise que seule peut être vécue la vie spirituelle. 
Elle s’alimente aux sources sacramentelles. Elle est soumise à la 
hiérarchie de l'Eglise. Mais, cette communauté, elle tend aussi à l’éten- 
dre en profondeur et en largeur. Elle est animée d’une charité expan- 
sive. Grégoire unit certainement l’idée apostolique à celle de la sanc- 
tification personnelle. Moïse réalise ce type, qui ne s’enfuit dans la 
solitude que pour pouvoir mieux servir ses frères (XLIV, 336 D). 
Enfin elle est orientée par cette « apocatastase », cette réalisation par- 
faite de l’image par l’union de toutes choses dans le Christ qui est la 
perspective fondamentale de la pensée de Grégoire : « Quand la charité 
parfaite aura chassé dehors la crainte, alors tout ce qui sera sauvé se 
trouvera former une unité et tous seront, l’un dans l’autre, dans la 
Colombe parfaite » (XLIV, 1116 C-D. Voir aussi XLIV, 1316-1321). 

Ainsi nous apparaissent peu à peu les biens divins qui constituent 
l’image divine et qui sont participation à la vie même de Dieu puisque, 
selon le mot très fort de Grégoire, la différence entre Dieu et l’homme 
consiste non dans les ëmBeswpobueva, les traits extérieurs, mais seule- 
ment dans l’éroxeiuevov (XLIV, 184 D). Un mot exprime l’ensemble 
de ces biens paradisiaques, que nous avons rencontré plusieurs fois, 


celui de « béatitude », uaxapuérnc. L'expression, dans la langue 


théologique moderne, désigne précisément l’état de l’âme entrée dans 
sa perfection définitive. Pour Grégoire, elle est « la somme et la per- 
fection de tous les biens » (XLIV, 433 B). Elle convient proprement 
et véritablement à Dieu (&an0&c nai xupioc). C’est le sens qu’elle a 
chez saint Paul : « Bienheureux et seul puissant est le Roi des Rois et 
celui qui possède l’immortalité » (Z Tim., Vi, 15). Nous la trouvons 
dans la liste des perfections divines (XLIV, 137 À; 1225 D). 

Dans l’homme la béatitude est une participation à celle de Dieu. 
Toute cette doctrine est longuement exposée dans la première Homélie 
sur les Béatitudes : « La béatitude est à mon avis l’ensemble de tous les 
biens. Elle s'oppose à la misère (ä6M6:nc).. L’être véritablement 
bienheureux, c’est Dieu. En Lui la béatitude embrasse l’incorrup- 
tibilité (&xñparos — &pOxproc), le bien ineffable, la beauté inexpri- 
mable, la grâce essentielle (œèroyépic), la toute-puissance, la joie 
perpétuelle. Mais comme celui qui a formé l’homme l’a fait à l’image 
de Dieu, on doit dire bienheureux au second degré (Seurépoc) celui 
qui mérite ce nom par participation de la beauté essentielle (uetovoiæ 
Tic ôvroc axapiétmroc) ». La suite du passage est intéressante par 
l’application qu’elle fait à la béatitude de la théologie de l’image : 


« De même que pour la beauté corporelle, la beauté est dans la per- 


sonne vivante qui sert de modèle et secondairement dans ce qui est 
exprimé par imitation dans son image (eixwv), de même la nature 
humaine, étant image de la béatitude surnaturelle, présente elle aussi 
les traits de la Beauté du Bien, quand elle en reflète les caractères 
bienheureux » (XLIV, 1197 A-B). 

Tout ce passage est remarquable par la netteté avec laquelle il 
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formule la doctrine de la participation. Nous sommes bien là au centre 
du problème de l’image. Le P. Maréchal a remarqué justement que 
toute la théologie mystique de Grégoire gravitait autour de cette 
idée 2. Cette participation peut d’ailleurs présenter des degrés; ainsi 
toute la vie spirituelle peut être présentée comme participation crois- 
sante à la béatitude divine : « Bienheureux au sens propre et pre- 
mier (xuploc xai mpbrec) est l’être transcendant. La béatitude dans 
l’homme est une participation (ué0etic) de celui qui est réellement 
(r05 dvru ëvroc). Aussi est-elle proportionnée à la nature du participant 
(ueréxovroc). C’est dire que la mesure de la béatitude humaine est 
la ressemblance avec Dieu » (XLIV, 433 C). Aïlleurs Grégoire 
précise quels sont ces degrés de la béatitude; le premier, l'épxh, c’est 
la « séparation d’avec le mal. Puis, par degrés, l’âme s’élève jusqu’à 
l'extrême limite où peut parvenir son espérance et s'élever la connais- 
sance : c’est la seconde voie. Au delà, c’est la béatitude céleste qui 
dépasse tout ce que l'esprit humain peut concevoir et qui est retour 
de notre nature dans le chœur des anges » (XLIV, 485 C). 

Cette béatitude a appartenu à l’homme à l’origine. Aussi en a-t-il 
gardé la nostalgie : « Lorsque nous levons les yeux vers les régions 
orientales et que nous faisons mémoire en notre esprit de la chute 
hors des pays lumineux et orientaux de la béatitude (uaxapérnroc), 
nous disons à juste titre : Pardonne-nous nos péchés » (XLIV, 1184 C). 
Le Christ, nouvel Orient, ramène la nature humaine dans le Paradis 
primitif, « C’est lui qui a rétabli dans sa béatitude première (ét Tv 
rodrnv uaxaournræ) celui qui avait été exilé du Paradis et plongé dans 
le gouffre de la vie terrestre » (XLIV, 1125 C). Le but de la vertu est 
de restituer cette béatitude : « La fin de la vie vertueuse est la béati- 
tude » (XLIV, 433 A). Ainsi nous retrouvons toujours le même cycle 
d’idées : « image », « béatitude », « paradis », autant d’expressions pour 
désigner l'unique réalité de la « nature » originelle de l’homme, 
obscurcie par le péché, restituée par le Christ, terme de l'ascension 
spirituelle. | | 

Telle est donc la « nature » humaine créée à l’image de Dieu, elle 
présente en elle les caractères de la vie divine. Mais cette humanité 
n’est pas ce que nous montre l’expérience. Grégoire se fait à lui-même 
l’objection dans le Discours Catéchétique : « Où est le caractère divin 
de l’âme? où l’apatheia corporelle? où l'éternité de vie? » (V, 8). 
Comment expliquer cela? C’est que l’humanité, en présence de 


laquelle nous sommes, n’est pas la « nature » humaine telle que Dieu 


l'avait voulue d’abord et telle qu’elle existera finalement. Dans cette 
humanité à l’image de Dieu, qui seule constitue la nature (oboic), 
se trouve surajouté ce que Grégoire de Nysse appelle les « tuniques 


. de peau », c’est-à-dire l'existence biologique, la participation à la vie 


animale, Ces « tuniques de peau » sont celles dont l’Ecriture nous 


1. Études sur la psychologie des Mystiques, II, Paris, 1937, D. 111. sqq. 
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dit qu’Adam fut revêtu après le péché. Mais pour Grégoire elles dési- 
gnent la condition même dans laquelle Adam fut créé. Nous verrons 
tout à l'heure pourquoi. Constatons seulement que nous voici ramenés 
une fois de plus aux thèmes du récit paradisiaque. 

Que sont exactement pour Grégoire ces « tuniques de peau »? On 
sait que pour Origène elles désignent le corps lui-même 1, Quelques 
textes vont nous aider à préciser le sens particulier et fort intéressant 
que leur donne notre auteur : « De même, écrit-il, que quelqu'un qui 
aurait sur lui une tunique (xrr&v) déchirée se dépouillerait de ce vête- 
ment et le jetterait au rebut pour ne plus en voir sur lui la honte, 
ainsi nous aussi, ayant dépouillé cette tunique morte (vexpév) et 
laide, faite de peau de bête, dont nous avons été revêtus — j'entends 
par ces peaux la forme de la nature animale (rñc d6yov posa) 
dont nous avons été enveloppés par suite de notre commerce avec la 
vie sensible (xéfos) — nous rejetons avec elle tout ce qui nous avait 
été surajouté par suite de cette peau (Sépux) animale. Et ces choses 
surajoutées à notre vraie nature ce sont l’union des corps, la concep- 
tion, l’enfantement, l’allaitement, la nourriture, le désir, l’adolescence, 
la maturité, la vieillesse, la maladie, la mort » (XLVI, 148 C-149 A). 

Ce texte est important à plusieurs points de vue. Il définit d’abord 

clairement les « tuniques de peau » comme constituant l’ensemble 
de la nature animale, tout ce qui est nous est commun avec les bêtes. 
Il ne s’agit donc ni à proprement parler du corps comme tel, ni non 
plus de quelque chose de simplement moral, mais d’une certaine 
condition corporelle ?. Or cette condition corporelle est pour Grégoire 
étrangère à la « nature » humaine. C’est une tunique « morte », c’est- 
à-dire « mortelle », alors que l” « image de Dieu » possède l’immorta- 
lité. C’est une nature comprenant la vie sexuelle : « Quant à la division 
des sexes en homme ét femme, écrit Grégoire, elle fut surajoutée. 
Car il ne faut pas penser que la divine nature comporte une division 
des sexes. » (XLIV, 185 A). Mais ayant attribué à l’homme ce qui 
appartient à la nature animale, Dieu attribua à notre espèce ce mode 
de propagation, qui n’était pas conforme à l’excellence de sa création 
première : « C’est pourquoi Dieu, d’après l’Ecriture, créa d’abord 
l’homme à son image, ce que l’apôtre Paul nous enseigne aussi, quand 
il écrit que dans l’homme nouveau, il n’y aura plus ni homme ni 
femme, et ce n’est qu’ensuite qu’il ajouta les traits propres à la 
nature humaine, en les créant homme et femme » (XLIV, 18r C). 
Ainsi mortalité, sexualité, toute la vie biologique est étrangère à la 
vraie « nature » de l’homme. | 

Ce n’est pas à dire pour autant que tout « corps » soit étranger à 
cette « nature ». Certes, parfois Grégoire l’assimile à celle des anges 


r. Cette interprétation apparaït chez les gnostiques. Voir T'ERTULLIEN, Adv. Val., 
24. Méthode l’attribue formellement à Origène. (De res., 1, 29; BONWETSCH, 255). 
2. C’est déjà la doctrine de Méthode (De res., 1, 38-39; BONWETSCH, 281-283)., 


in, 


j 
1 
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(XLIV, 188 D). Mais par ailleurs nous trouvons chez lui d’autres 
expressions qui laissent entendre qu’il admet un état du corps, 
différent de l’état présent, mais réel aussi; ce sont ces « tuniques lumi- 
neuses » (pwroaÿeic), dont il parle parfois : « Quand nous voyons, 
chacun de nous, les tuniques de peau qui enveloppent notre nature 
et ces feuilles fragiles dont nous avons été revêtus après avoir été 
dépouillés des vêtements lumineux qui étaient les nôtres » (XLIV, 
1184 B). Aïlleurs il parle du Père restituant à l’enfant prodigue « sa 
tunique, non une autre tunique, mais la première, celle dont il avait 
été dépouillé après la désobéissance » (XLIV, 1144 D). C’est cette 
«tunique d’incorruption » (xrrèv ris &p0apoiac) que le Christ tend au 
nouveau baptisé (XLVI, 420 C). Toutes les expressions ont un sens 
spirituel, mais aussi un sens eschatologique : le baptême n’est pas 
seulement résurrection de l’âme, mais figure et principe de la résur- 
rection du corps. Et le symbolisme des tuniques porte sur l’incorrup- 
tibilité corporelle comme sur celle de l’âme. | 

D’autres textes d’ailleurs sont plus explicites encore. Dans l’Oraison 
funèbre de Mélèce, Grégoire parle proprement des vêtements qu’il 
revêtira dans la gloire : «Il a déposé par sa mort les tuniques de peau 
(Sepuérivor). Il n’y a pas besoin (ypeix) en effet, pour ceux qui 
vivent dans le Paradis, de semblables tuniques. Mais il est orné des 
vêtements (évduara) qu’il a tissés par la pureté (xafapérnr:) de sa 
conduite » (XLVI, 861 B). Le parallèle avec les « tuniques de peau », 
dont le sens physique est certain, comme nous allons le voir, permet 
d’interpréter dans le même sens les « vêtements » purs. Les « tuniques 
de peau » (nutrition, génération, sommeil), avaient leur utilité pour la 
vie d’en bas. Mais, dans le Paradis, les fonctions qu’elles représentaient 
n’ont plus à s'exercer. La même opposition se retrouve dans d’autres 
passages. Ainsi, dans le Traité sur l’âme et la résurrection, Grégoire 
parle du « revêtement corporel (repéauov oœparixov) dissous (par 
la mort) et qui est tissé à nouveau, non dans cette nature épaisse 
(raxvuspñ), mais de façon légère (Aerrérepov) et aérienne (&ep&dec) » 
(XL VI, 108 À). 

Dans ce dernier texte le sens eschatologique (et réaliste) est évident. 
Souvent d’ailleurs ce sens et le sens spirituel (et allégorique) se 
confondent. Ainsi dans ce passage de la Wie de Moïse où nous retrou- 
vons les mêmes expressions que dans celui que nous citions à l'instant. 
IT s’agit de la tunique du Grand Prêtre, thème traditionnel de l’allégo- 
risme de l’Exode. Teinte de pourpre bleue, elle est pour Philon le 
symbole du monde (V. Moysis, II, 118); pour Clément également 
(Strom., V, 6, 32). Pour Grégoire de Nysse elle figure le caractère 
«céleste » de la vie purifiée au sens à la fois mystique et cosmologique. 


1. On trouve le corps glorieux décrit comme demtouepèç xai depüdes par 
Méthode d’Olympe (De res., 11, 16; BONWETSCH, 413) qui rejette d’ailleurs ces 
expressions comme origénistes. RE 
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Par ce symbole, « le Verbe ordonne à qui veut se consacrer au service 
de Dieu de ne pas accabler son âme du vêtement d’une vie épaisse et 
charnelle, mais de rendre toutes ses actions légères, comme une toile 
d’araignée, par la pureté de la vie. Ainsi, en brisant cette nature 
corporelle, il se rapprochera de ce qui est sans poids, léger (Aenvérepov) 
et aérien (&ep&ôec), si bien que lorsque retentira la trompette du 
dernier jour, nous trouvant sans rien qui nous appesantisse et nous 
alourdisse, « nous serons emportés en haut dans les airs avec le Sei- 
gneur » (XLIV, 388 D). 

Il s’agit ici bien évidemment de la vertu; le terme de léger (Aerré- 
repov), ainsi que celui de toile d’araignée ou celui d’aile, revient 
souvent chez Grégoire, pour exprimer le dégagement des choses 
terrestres (XLVI, 108 À; 365 A-C; XLIV, 1209 A). Mais les dernières 
lignes suggèrent le sens cosmologique. Ici encore Grégoire emploie 
un vocabulaire emprunté à la philosophie hellénistique. Pour celle-ci, 
les tuniques ont parfois un sens cosmologique : chez Proclus, il est 
question de corps pneumatiques que l’âme revêt comme des tuniques, 
à mesure qu’elle remonte à travers les sphères planétaires et se dépouille 
des tuniques plus grossières; il oppose également les tuniques spiri- 
tuelles aux « tuniques de peau » (&epudruvo:) (Elements of Theology, 
ed. Dodds, p. 313)'. Par ailleurs chez Philon (Leg. All. II, 56) et 
Plotin, les tuniques ont un sens allégorique et marquent les tranfor- 
mations spirituelles. La pensée de Grégoire se meut ainsi dans les 
deux plans. Et le sens spirituel n’exclut pas le sens réaliste. 

. Ainsi les « tuniques de peau » ne désignent pas le corps comme 
tel, mais le corps animal, par opposition aux tuniques « légères », 
« aériennes », qui désignent le corps spirituel. Cette animalité, étran- 
gère à la vraie nature de l’homme, crée en lui une dualité fortement 
soulignée par notre auteur : « De même que l’on peut voir en sculpture 
des figures doubles (GtyAïpouc) que les sculpteurs imaginent pour 
l’étonnement des promeneurs et qui présentent deux visages dans une 
seule tête, ainsi l’homme me paraît porter la ressemblance de deux 
réalités opposées : d’une part il est semblable à la beauté divine par 
son esprit déiforme (r& Oeoeudei tic Siavolac); de l’autre il est 
apparenté à la brute par les élans (6puaïc) de la passion (xart x&ôoc) » 
(XLIV, 192 C). Telle est bien la situation présente de l’homme. Il 
possède à la fois une nature créée à l’image de Dieu et une nature 
animale. Mais ces deux natures ne sont pas sur le même plan : l’une 
est sa vraie nature, l’autre est surajoutée. Aussi aboutissons-nous à 
une conception de l’homme très particulière, inverse de celle de la 


1. On peut voir là-dessus ce que disent Cumont (Religions orientales dans le paga- 
nisme romain, p. 282) et Dodds (Elements of Theology, p. 313, note 1). Porphyre (De 
abstinentia, 1, 31) parle aussi des tuniques de peau. Origène partage cette interprétation. 
Pour lui il s’agit de corps différents. Pour Grégoire au contraire, il s’agit d’états. 
différents du même corps. Il dépend en cela de la critiqué d’Origène par Méthode 
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théologie occidentale. Dans celle-ci on nous présente un homme 
«naturel », à quoi la grâce est surajoutée : par suite, le danger est celui 
d’un humanisme fermé, qui exclut le surnaturel. Dans la perspective 
de Grégoire, c’est l'inverse qui est vrai : ce qui est primitif, c'est 
«l'image de Dieu » et c’est l’homme « naturel » qui est surajouté. Il 
s'ensuit que le centre d'équilibre n’est pas le même : c'est la vie 
présente qui est affectée d’un caractère très accusé d’instabilité, 
l’homme ayant tendance à se reconstituer suf son vrai plan, qui est 
le plan paradisiaque. La nécessité de la vie spirituelle est dès lors plus 
évidente : elle est retour à l’équilibre véritable. 

Mais il reste à savoir pourquoi Dieu a créé l’homme avec « les 
tuniques de peau ». Grégoire s'explique à ce sujet dans le Discours 
catéchétique : « Quand les premiers hommes se Jaissèrent entraîner à . 
ce qui était défendu et furent dépouillés de la béatitude (uaxaprérnc) 
primitive, le Seigneur donna des vêtements de peau (Sepudruvot 
xurvec) aux Protoplastes. Selon moi ce n’est pas à des peaux ordi- 
naires que se rapporte le sens véritable du récit. De quelle espèce, 
en effet, sont les animaux qui, une fois égorgés et dépouillés, four- 
nissent le vêtement ainsi imaginé ? Mais étant donné que toute peau, 
séparée de l’animal, est morte, je suis persuadé que cette condition 
mortelle, jusque là réservée à la créature privée de raison, fut désor- 
mais appliquée aux hommes dans une pensée de sollicitude prévoyante 
par le médecin qui soignait cette disposition au mal, sans être destinée 
à subsister éternellement. En effet, le vêtement rentre dans les choses 
qui sont appliquées au dehors et qui, à l’occasion, offrent leur utilité 


(xpïñow) à notre corps sans être inhérentes à sa nature (où ouurepuxdc 


Th pôoer) » (VIII, 4). | 

Ce passage est plein d'indications. Il nous montre dans les tuniques 
de peau non le corps lui-même, mais la condition mortelle. Il nous 
explique aussi que cette condition mortelle a été donnée à Phomme 
dans une pensée miséricordieuse (x mpounôelac). Et ceci va nous 
aider à situer exactement la pensée de Grégoire par rapport à la condi- 
tion mortelle. Elle n’est pas mauvaise en soi. Dieu n’a rien créé que 
de bon. Chez l’homme cependant elle est adventice et destinée à être 
dépouillée. Mais si elle lui a été donnée, c’est par une économie très 
sage. Le Traité sur les morts précise cette économie ! : « Si nous étions 
toujours ce que nous avons été faits à l’origine, nous n’aurions pas eu 
besoin de la « tunique de peau » et la ressemblance divine brillerait 
en nous. Or le caractère divin est étranger aux formes et aux couleurs, 
et ce sont les choses mêmes que l’on voit en Dieu qui resplendis- 
saient aussi dans l’homme : il reproduisait la beauté de l’archétype 


r. On rencontre chez Grégoire une autre interprétation, où les tuniques de peau ont 
pour but de rendre l’homme mortel et d'empêcher ainsi que le péché ne demeure 
éternellement en lui (Cat. vin, 4. Voir IRÉNÉE, Ado. haer., 111, 23, 6; MÉTHODE, 
De res., 1, 38-39; ATHANASE, De Inc., 8). | . 
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par l’apatheia, la béatitude (uæxaptérnc), l’incorruptibilité (&pBapolx). 
Mais l’homme ayant préféré le plaisir charnel à la vie spirituelle, 
Dieu (ne voulant pas le ramener de force au bien, ce qui eût été détruire 
la liberté et donc l’image divine elle-même) utilisa cette disposition 
au moyen des tuniques de peau. Par celles-ci l’homme participait 
aux propriétés de la nature irrationnelle. Et ainsi la tunique de peau, 
conservant toutes les propriétés qu’elle avait quand elle enveloppait 
la nature sans raison, le plaisir, la colère, la gourmandise, la cupidité 
et le reste, donne à sa volonté le moyen de choisir entre deux direc- 
tions, suivant qu’elle la fait servir à la vertu ou au vice » (XL VI, 521 D). 

On voit ainsi quel est le rôle des « tuniques de peau ». Si l’homme 
avait été créé à l’état d’esprit pur, son choix pour le mal l’y aurait 
fixé à jamais. Dieu prévoyant cela l’a doté de la condition biologique. 
Par là même il le rendait plus fragile. La vie sensible devance en effet 
la vie de la raison et commande nos habitudes avant que nous n’ayons 
pu les raisonner (XLIV, 733 C. Voir aussi XLVI 517 A). Ainsi le 
péché était-il inévitable. C’est bien ce qui est arrivé : le soleil de la 
tentation, en brillant sur la nature encore tendre et non formée, l’a 


flétrie dès l’origine (XLIV, 793 B). Mais c’est aussi ce qui le rend” 


remédiable : car la condition biologique est soumise au temps. 
L'homme peut ainsi faire l’expérience inévitable du péché — et, 
ayant éprouvé son amertume, revenir de son plein gré aux biens 
spirituels : « Ayant connu le goût des maux qu’il avait désirés et ayant 
appris par expérience ce qu’il avait changé contre eux, l’homme 
revient de son propre mouvement au désir de sa première béatitude 
en se débarrassant comme d’un poids de ses affections charnelles » 
(XLVI, 524 B)1. 

En somme, la condition charnelle où il est placé constitue pour 
l’homme une épreuve provisoire. Elle lui permet de se rendre compte 
par expérience (mep&) de l’amertume des jouissances auxquelles sa 
liberté le portait — et de se tourner alors volontairement vers les 
biens divins pour lesquels il est fait réellement. Elle est donc aussi 


conforme à la fois à la liberté de l’homme et à la bonté de Dieu : à 


la liberté de l’homme que Dieu ne peut forcer sans la détruire et qui 
est amenée ainsi, pédagogiquement, à s’orienter librement dans le 
sens de sa vraie nature; à la bonté de Dieu qui n’a pas voulu fixer 
l’homme dans un choix unique qu’il prévoyait mauvais, mais qui, 
en étalant le choix dans la durée biologique, en lui donnant des objets 
d’abord moins décisifs, lui permet de se lasser du mal et de se retourner 
vers le bien. 


À 


1. Cette conception « pédagogique » du péché apparaît chez IRÉNÉE, Adv. haer., 
IV, 38; P. G., V, 1104-1109; on la trouve développée par Origène. Voir J. DANIÉLOU, 
Origène, p. 277-278; ORIGÈNE, De ôr., XXVIII, 13. 
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Il 


Les chevaux ailés. 


L'étude des « tuniques de peau » nous introduit directement au 
problème qui nous intéresse ici, celui des passions (rà xéün). Nous 
venons d’entendre en effet Grégoire nous dire que « les tuniques de 
peau » (appliquées à l’homme) conservent toutes les propriétés qu’elles 
avaient quand elles enveloppaient la nature sans raison : « plaisir 
(ñovt), colère (Buués), et gourmandise, cupidité et le reste » (XLVI, 
521 D). Nous avons ici une première liste des passions. Nous en 
trouvons d’analogues ailleurs. Ainsi le Traité sur la création de l’homme 
énumère la colère (6uuéc), la volupté (hôova), la timidité (Gexaix), 
l'audace (6pxoéc), la cupidité (mAciovos Épeoic), l'ambition (uiooc 
rod &kurroëoüæ) (XLIV, 192 B). Plus loin à la colère, au goût du 
plaisir, à la lâcheté nous trouvons jointes la crainte (9660c), la glou- 
tonnerie (Auuapylx), la tristesse (Adrn) (XLIV, 192 C). : 

Ces instincts divers ne sont d’ailleurs que la diversification de deux 
tendances fondamentales, qui sont depuis Platon les deux passions 
par excellence, l'appétit concupiscible et l’appétit irascible (rè ëmu- 
unruwév et ro Guuxév) : « Toutes les passions de l’âme, qui sont 
opposées deux à deux, comme lâcheté et audace, tristesse et plaisir, 
crainte et présomption sont à la fois apparentées à l’appétit concupis- 
cible et à l’appétit irascible — et en même temps se définissent par 
un objet particulier. L’audace et la présomption sont des aspects 
du courage (Gvuéc) : la crainte et la lâcheté en désignent une dimi- 
nution ou un relâchement. La tristesse prend matière de l’un et de 


: l’autre : elle vient, ou de ne pouvoir agir contre ceux qui nous ont 


blessés, ou d’être frustrés de ce qu’on désire. Et le contraire de la 
tristesse, le plaisir, se rattache aussi à l’un et à l’autre » (XLVI, 56 B). 
De ces deux tendances fondamentales, Grégoire propose diverses. 


_ définitions empruntées aux écoles philosophiques : « Le vus est 


pour beaucoup un échauffement du sang qui entoure le cœur. D’autres 
y voient un désir de se venger de ceux qui nous ont offensés. À notre 
avis, c’est l'élan qui nous porte à faire du mal à ceux qui nous ont 
mis en colère. Quant à l’ëmbvuix définissons-la, ou bien le désir de 
ce dont on a besoin, ou l'attrait de jouir du plaisir, ou le chagrin de 
ne pas avoir à notre disposition ce que nous voudrions, ou la dispo- 
sition à l'égard de l’agréable dont la jouissance est différée » (XLVI, 
56 A). Toutes ces choses sont des x&@n de la nature, non la. nature 
(oèoix) elle-même, Et Grégoire ajoute : « Elles sont autour de l’âme, 
mais non l’âme. Elles poussent comme des vérrues (uupunxiat) sur 
la partie raisonnable de l’âme » (XLVI, 56 C). . 

Nous voyons par ces derniers mots, qui sont d’ailleurs un écho 
de Platon (Resp. 611 D), que ce qui était vrai des « tuniques de peau» 
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l’est aussi des passions : elles ont un caractère adventice dans l’homme. 


C’est ce que Grégoire expose dans le Traité sur l’ Ame et la Résurrec- 
tion. « Ce qui constitue l’image de Dieu et donc ce qui appartient à 
l’homme par nature (xurk éow), c’est la faculté Gewpnrixn wat 
Suaxpirixh nai énontix, en d’autres termes le voÿc;; le reste, rù 
érOvunrixv et rù Oumxév, est surajouté (É£wBev Yevéo@u) » (XLVI, 
57 B). Or ce sont là les mots mêmes qui désignent dans le 
Discours catéchétique la condition mortelle, « qui est surajoutée 
(ÉËw0ev Yevéodou) à l’image de Dieu ». Et Grégoire continue : « La 
faculté raisonnable ne peut être unie à la vie corporelle sans que ce 
soit par les sens qui existaient auparavant dans la nature animale; 
aussi, nécessairement, avec l’une, c’est aussi aux choses qui lui sont 
connexes que notre âme participe. Or ces choses connexes sont ce 
que nous appelons les passions (r46n) » (XLVI, 61 A). 

On ne peut être plus explicite : les zéôn sont la suite en nous de 
la vie animale. Ils font en effet partie de celle-ci, comme Grégoire 
l'explique ailleurs : « Ces choses dont la vie animale a été munie en 
vue de sa conservation, transférées dans la vie humaine, sont deve- 
nues les r&6n. C’est par le Guu6c en effet que se conservent les carni- 
vores; la SetAlx sauve ceux qui sont les plus faibles; la crainte pro- 
tège ceux qui seraient facilement pris par les plus forts » (XLIV, 
192 B). Je n’ai pas à examiner ici l’origine de ces conceptions, qui 
se rattachent vraisemblablement à Posidonius ?. Ce qui nous importe, 
c’est la cohérence de la pensée de Grégoire. Il a établi d’une part 
la nature des passions, en montrant qu’elles étaient les moyens de 
conservation et de protection de la vie animale. Il a montré par ailleurs 
que l’homme étranger par nature à la vie animale en avait été revêtu 
par Dieu. La conclusion est que l’homme a été revêtu des passions 
qui lui sont étrangères de nature par un dessein de Dieu. Elles pré- 
sentent donc en nous les mêmes caractères que les « tuniques de 
peau », à savoir, d’être une réalité d’ordre inférieur, mais non point 
mauvaises en soi. | 

C’est ce que Grégoire expose : « Ce n’est aucunement en vue de 
quélque mal que les r&ôn ont été attribuées à la vie humaine. S'il 
en était ainsi en effet, le Créateur serait cause de maux : elles impose- 
raient en effet la nécessité de fautes à la nature. Mais c’est d’après 
l’usage de la volonté (rÿj xofost mpoipéoewc) que ces mouvements 
de l’âme deviennent instruments de la vertu ou du vice, comme le 
fer dont on peut confectionner une charrue ou une épée. Si donc la 
raison, qui est la part principale de notre nature tient l’autorité 
(fyeuoviav) sur ce qui y a été inséré du dehors, comme l’insinue 


1. Voir aussi Cat., VIII 5. à 

2. GRONAU, Poseidonios und die jüdisch-christliche Genesisexegese, Leipzig, 1914; 
E. von IvanKA, Die Quelle von Ciceros De Natura deorum, II, 45-60 (Poseidonios 
bei Gregor von Nyssa), Archivum Philologicum, 1935, p. 1-r2. 
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l'Écriture, lorsqu’elle ordonne à l’homme de régner sur les animaux, 
aucun de ces mouvements ne s’exercera au profit du vice, mais la 
crainte nous fera obéissant, le Guuéc courageux, la timidité prudent, 
le mouvement du désir nous attirera vers les biens divins et incorrup- 
tibles » (XLVI, 61 B). 

Nous arrivons ici au centre de notre étude des xéôn. Dans l’état 
présent de l’homme, elles font partie de sa constitution. Elles ne sont 
pas quelque chose de mauvais. Tout dépend de l’usage qui en est 
fait (xpñoic). Nous pouvons dès lors entrevoir ce qui fera l’essence 
de l’éréfeux. Au plan de la vie présente, elle ne sera pas suppression 
des passions, pas plus que le baptême ne détruit la mortalité cor- 
porelle, mais elle sera « bon usage » des passions. Cette doctrine de 
« l’usage des passions », nous la retrouvons dans le platonième. Celui- 
ci présente en effet comme Grégoire ce double aspect d’une condam- 
nation des réôn, comme étrangers à l’âme, et d’une théorie du bon 
usage des réôn dans la vie présente. Nous sommes très près de Gré- 
goire dans un passage comme celui-ci, de Proclus : « Le char (Gynux) 
de toute âme séparée descend par l’adjonction de tuniques maté- 
rielles. Et il est emporté en haut avec elle par le dépouillement (&pai- 
peois) de tout élément matériel. Il monte en se dévêtant de toutes 
les fonctions de la génération dont il avait été enveloppé dans sa 
descente et en devenant pur et nu de toutes les fonctions de ce genre 
qui servent à l'usage (xpeiuv) de la génération » (Proclus, Elements 
of theology, ed. Dodds, p. 182). Nous avons ici les mêmes éléments 
que chez Grégoire : une âme qui comporte un üymux, un corps 
céleste; elle est revêtue de tuniques matérielles dans sa descente, 
tuniques qui sont la vie biologique et ce qui l’accompagne; et ces 
tuniques sont « utiles » dans la place où elles se situent 1. 

Nous aboutissons donc ici à la distinction que nous posions au 
début de ce chapitre : il y a lieu de distinguer deux formes d’apatheïa. 
L’une est eschatologique. Elle consiste dans le dépouillement de la 
mortalité et de la sexualité, de la condition biologique. Elle ne sera 
pleinement accomplie qu’avec la mort. Dès maintenant, la xæpevie 


_€n est un témoignage et d’autre part les purifications de la vie mystique 


en sont un commencement. Mais elle ne concerne pas le plan de 
l’ascèse. La seconde forme d’apatheia, qui est celle dont nous avons 
à traiter dans ce chapitre, concerne non la destruction, mais l’usage 
des passions. Son objet essentiel est de restaurer dans l’âme l’ordre 
détruit, c’est-à-dire de subordonner le 6vuéc et l’émôvuix au vobc. 
La grâce baptismale ayant rétabli le X6yoc dans la vie divine, ayant 
restauré l’eixov, il reste à. en faire pénétrer les effets dans le psy- 
chisme humain, c’est-à-dire dans le monde du 6vués et de l’émbuuie. 
Cette doctrine, que l’ordre de l’âme, et donc l’apatheia, consiste 


1. Pour Grégoire, toutefois, le corps céleste n’est pas différent dans ses éléments 
du corps terrestre. Voir p. 59. Sur ce char (Gynua) voir XLVI, 45 B, 365 C. 
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dans la subordination des xé@n, tiendra une place importante dans 
la théologie ascétique de Grégoire. Elle dominera tout le début de 
la Vie de Moïse. Nous en reparlerons alors longuement. Nous avons 
vu plus haut Grégoire y faire allusion en employant la comparaison 
paradisiaque de l’homme et des animaux. Les passions sont les ani- 
maux : l’homme est fait pour leur commander (XLVI, 61 B). La même 
idée apparaît dans la Wie de Moïse (XLIV, 332 C) où nous voyons les 
puissances de l’âme, unifiées sous la conduite du Aéyoc, comparées 
aux brebis guidées par leur pasteur :. Ici encore nous trouvons une 
conception classique dans la philosophie antique. Synésius l’exprime 
ainsi : « Sache bien que l’homme n’est pas un être simple (uovoadñc) 
et un (&rAoüc), mais le Dieu a fait demeurer ensemble dans l’unité 
d’un seul vivant une foule (ëyAov) mêlée de puissances, en sorte 
que nous sommes à mon avis une bête plus étrange que l’hydre et 
à têtes plus nombreuses... Mais parmi ces puissances il y a celle que 
nous appelons l'esprit (voüc). C’est celui-ci qui, ayant dissous la 
démocratie (Snuoxpatix) des passions, doit prendre l’hégémonie 
(fyeuovix) et jouir du pouvoir qui lui revient par nature (xarä œoouw) » 
(De Regno, 10 A ?). 

C’est à Platon que se rattache cette théorie des passions, et cela 
sous son double aspect : les passions sont étrangères au voÿç qui est 
l’homme véritable; elles sont la suite nécessaire du lien provisoire 
du voÿc avec le corps. La première idée est clairement expliquée 
dans la République : « La vraie nature de l’âme, il faut l’envisager, 
non une fois qu’elle a été abîmée du fait de l’association avec le corps 
et d’autres maux encore, mais une fois que cette nature s’est épurée.. 
Or le fait est que nous l’avons envisagée dans un état analogue à celui 
de Glaucos, le dieu marin, chez lequel, en le voyant actuellement, 
on aurait de la peine à voir encore sa primitive figure; des anciennes 
parties de son corps, les unes, en effet, ont été brisées, tandis que 
d’autres corps sont venus s’y incruster, si bien qu’il ressemble à je 
ne sais quelle bête » (Resp. 611 B-D). Nous trouvons ici une image 
bien analogue à celle des verrues (uvounxiai) par lesquelles Grégoire 
désigne les passions (XLVI, 56 C). 

Ceci se trouve d’ailleurs souvent chez notre auteur : « L’homme, 
cet animal raisonnable et intelligent, œuvre et image (eixov) de la 
nature divine et incorruptible (&xnpérov), n’avait pas à l’origine la 
vie des passions (rd@n) comme partie de son essence. En effet, le 
principe de la ressemblance n’aurait pas été sauvegardé, si la copie 
avait été contraire au modèle. Mais c’est plus tard que le xéfoc fut 
ajouté. Alors la beauté déiforme (BeoaSñc) de l’âme, faite à l’image 
du prototype, fut obscurcie par le péché comme le fer par la rouille » 
(XLVI, 369 C). L'image de Dieu obscurcie par le péché, c’est Glaucos 


1. L'image est chez PHiLonN, De Sacr. Ab. et Caïn., 45. 
2. Voir déjà Maxime de TYR, XVII, 10., 
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couvert des souillures de la mer. Le mot même de rouille est d’origine 
platonicienne et nous le retrouverons. C’est le premier aspect, par 
lequel la vraie nature de l’âme est considérée en soi, indépendam- 
ment des perspectives présentes. 

Mais à ce point de vue s’en ajoute un second. Dès lors que l’âme 
est unie à un corps, les passions s’ensuivent nécessairement. Et alors 
un second idéal apparaît à côté du premier, qui n’est plus dépouille- 
ment des passions, mais usage des passions. C’est ce que nous offre 
le mythe du Phèdre (254 A-D). Or ce thème tient une grande place 
dans la pensée de Grégoire où nous le retrouvons, soit presque textuel- 
lement, soit sous diverses affabulations. Le Traité sur l’ Ame et la 
Résurrection nous le donne presque à la lettre : « Si le A6yoc a l’hégé- 
monie (ñyeuoviav) sur ce qui a été introduit du dehors, aucun des 
mouvements de l’âme ne s’exercera au service du mal, mais le Gvués 
produira le courage et l’ëmêvuix le plaisir divin et incorruptible. 
Mais si la raison lâche les rênes (fviac) et comme un cocher pris 
dans les rênes tombe en arrière du char et est entraîné par lui là où 
l'emporte l’élan aveugle (&koyoc) des coursiers, alors les tendances 
(épuai) se transforment en passions (r&ôn), comme celles que l’on 
voit dans les animaux » (XLVI, 61 B). Ce texte est intéressant à divers 
points de vue. On reconnaît comme thème de fond.le mythe du 


Phèdre. Mais d’une part le cocher qui, entraîné par les chevaux, tombe 


en arrière indique une contamination biblique (Ex. XIV, 27) : dans 
ce passage il est question du cavalier (égyptien) « qui tombe en arrière ». 
La contamination est d’autant plus vraisemblable que Philon avait 
déjà fait l'application du passage de l’Exode au voüs et aux xéôn : 
« Par cavalier, il faut entendre le voüc, monté sur les passions » (Leg. 
AIT, II, 99) :. 

D'autre part la pensée platonicienne est influencée par le stoïcisme. 
L'opposition des épuat et des r&ôn vient en effet de celui-ci ?. Elle 
correspond bien à la distinction que fait souvent Grégoire des mou- 
vements de l’instinct, qui sont indifférents, et bons, s’ils sont soumis 
au A6yos — ce sont les épuat —, et de ces mouvements laissés à 
eux-mêmes et pervertis : ce sont les r&0n au sens propre. Pourtant 
cette opposition, Grégoire, s’il en use quelquefois (XLIV, 1216 C; 
692 C), ne la tient pas d’ordinaire. C’est que, si elle présentait une 
commodité, elle avait l'inconvénient de sembler une adoption de la 
théorie stoïcienne des passions d’après laquelle celles-ci font partie 
de l’essence de l’âme. La théorie a d’ailleurs été soutenue, que Gré- 
goire se serait rallié à cette doctrine stoïcienne sous l’influence de 
Posidonius; mais Cherniss a établi qu’il avait toujours gardé la 


1. La fusion du thème du cocher (platonicien) et du cavalier (biblique) apparaît 
chez PHILON, De Agr., 73; De migr. Abrah., 62; De sacrif., 45. On la retrouve chez 
CLÉMENT, Strom., V, 8, et chez ORIGÈNE, Ho. Ex., vi, 2; Ho. Yos., XV, 3. 

2. ARNIM, Stoic. vet. frag. III, 228-236. 
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théorie platonicienne du réfoc, étranger à l'âme, quoique susceptible 
d’un usage bon dans la condition présente ?. ee 

En réalité, il faut dépasser l’une et l’autre interprétation. Ici encore, 
Grégoire use librement de la langue philosophique pour exprimer 
des conceptions qui sont siennes. Il s’est d ailleurs expliqué à ce sujet : 
« Que les ré@n (c’est-à-dire l'appétit irascible et l’appétit concupis- 
cible) soient dans l’âme, tout le monde en est d accord. Mais comment 
il faut l'expliquer, la raison ne l'a pas encore établi avec Denon 
Si la philosophie profane suffisait à nous donner la vérité, nous 
n’aurions pas besoin d’ajouter à ses démonstrations. Len sen 
elle laisse la question ouverte, retenons seulement ce qui s'accorde 
avec l’enseignement de l'Écriture. Aussi laissant de côté le char de 
Platon (rd rarowxdv deux) et le couple des poulains qui y sont 
attelés, différents l’un de l’autre par leurs tendances (épuaïc), toutes 
choses par lesquelles il philosophe en énigme sur 1 âme — et laissant 
aussi de côté tout ce que le philosophe qui lui succède et qui suit 
scientifiquement les phénomènes a écrit sur le sujet qui nous 
en exposant qu’à cause des réfn, l’âme est mortelle — et laissant en : 
tous ceux qui avant ou après eux ont exposé ces choses, prenons la 
Sainte Écriture comme base de notre exposé » (RLVI, 49 B- 52 A). 

Ce texte pose le principe, que nous ne devons jamais perdre de 
vue en étudiant les Pères, de leur indépendance à 1 égard de tous les 
systèmes particuliers et de leur appel ultime à l'Écriture. Les el 
sions y sont des plus précises à Platon, à Aristote et aux autres philo- 
sophes. Constatons la prise de position de Grégoire sur cette East 
des réûn. Et de fait, s’il est plus près de la position nn 
garde à son égard son autonomie : ainsi il met sur le es plan 
Ovués et EmPvuix et nous verrons tout à L heure qu il n'exclut pas 
le ré0oç de l’homme à l’image. Du stoïcisme il garde en partie le 
vocabulaire (ñyeuowxév, é6puh) ?,. mais, quoi qu en dise  Gronau, 
sa théorie d’ensemble en est très indépendante et s explique 
suffisamment par Platon. Mais surtout tous ces éléments philoso- 


à . : + . sr 
phiques sont modifiés par la perspective religieuse où ils se situ 


Le problème de la structure de l’âme n’est qu’un problème prépara- 
toire. La vraie question est celle des deux directions fondamentales 
où l’âme peut s'orienter, celle de Dieu et celle du vice. Or c'est Rà 
une question qui ne relève plus de la philosophie. Les bases philoso- 
phiques que nous posons nous aideront seulement à le mieux com- 
. site des coursiers reparaît ailleurs; ainsi dans le Traité 
sur la Virginité, Grégoire observe qu’un cocher qui conduit M SE 
‘page dont les chevaux ne vont pas du même train, « pousse l'un € 


1. CHERNISS, 0p. cil., p. 20-25. se 
2. Ces mots étaient d’ailleurs passés dans le vocabulaire commun et se trouv n 


chez des philosophes platoniciens. Voir ALBINOS, Épitome 31. 
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retient l’autre, jusqu’à ce qu’il leur fasse prendre le même pas. De 
même notre esprit, qui tient les rênes du corps, doit-il faire » (XLVI, 
404 D). Ici encore l’allusion au Phèdre est évidente (254 B). Mais 
elle est teintée cette fois, non d’une couleur stoïcienne, maïs de la 
théorie aristotélicienne de la vertu du juste milieu. Même image dans 
l’'Homélie sur la deuxième Béatitude : « Bienheureux ceux qui ne sont 
pas enchaînés par les mouvements sensibles de l’âme, mais se pos- 
sèdent eux-mêmes par la raison, maîtrisant leurs élans (épuai) 
par celle-ci comme par un mors (xæuv&), qui ne laisse pas l’âme 
s’emporter de façon désordonnée » (XLIV, 1216 C). : 

La même idée de l’hégémonie du vods sur les x40n est exprimée 
par un symbole différent dans la Wie de Moïse, celui du linteau et 
des montants : « Par les montants et le linteau de la porte, l’Écriture 
nous donne à entendre un enseignement sur la nature de l’âme, 
que la philosophie profane a découvert de son côté. Quand elle 
divise l’âme en raisonnable, irascible et concupiscible, ces deux 
dernières parties, nous dit-elle, sont subordonnées et par suite 
supportent de chaque côté au-dessus d’elles la partie raisonnable de 
l’âme : celle-ci les tient par les rênes, les gouverne et se fait porter 
par elles, l’appétit irascible l’animant au courage et le concupiscible 
la soulevant vers la participation au bien. Aussi longtemps que l’âme 
est dans cette disposition, solidement maintenue par les bons mouve- 
ments comme par des chevilles, elle tient bon et toutes ses parties 
coopèrent au bien, la raison assurant la sécurité aux parties inférieures 
et recevant d’elles à son tour en échange des bienfaits égaux. Mais 
si l’ordre est renversé et que ce qui est dessus passe dessous, en 
sorte que la raison étant tombée au-dessous des appétits irascibles 
et concupiscibles soit piétinée par eux, alors l’Exterminateur pénètre 
à l’intérieur de l’âme » (XLIV, 353 C-D). 

J'ai cité longuement ce passage capital pour notre propos. Tout 
d’abord on y reconnaît toute la théorie platonicienne de la division 
tripartite de l’âme et de la hiérarchie qu’elle comporte. Grégoire 
d’ailleurs nous l’indique lui-même par son allusion à la « philosophie 
profane ». Nous pouvons même aller plus loin dans l'étude des 
sources. L'application du symbole du linteau et des montants à la” 


théorie platonicienne des passions se trouve déjà explicitement dans 


Philon à qui Grégoire l’a empruntée, avec les différences que nous 
allons voir. « Quant au sens spirituel, comme notre âme est partagée 
en trois, le cœur (8uuéc) est à assimiler au linteau, le désir (ëmiBvuix) 
à la maison et le A6yos (qui est à la fois mens et verbum) aux deux 
montants » (Quaest. Exod., T, 12). Notons aussi que l’idée de l’âme 
« sens dessus dessous », quand les passions dominent la raison, est 
platonicienne (Resp., 424 E, 442 B). | 

Mais le plus remarquable de notre texte est la manière explicite 
dont il expose la hiérarchie des parties de l’âme. Que le voÿs soit 
foulé aux pieds par les passions, et c’est le signe du vice; mais que 
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les passions se soumettent au voÿs — et elles contribuent à l’acqui- 
sition de la vertu. Grégoire le disait déjà plus haut : « Si le A6yoc a 
l’hégémonie, le Guuéc produira le courage et l’ëmBbvuix le désir 
des biens divins »(XLVI, 61 B). Ce qui est proposé à l’homme, écrit- 
il ailleurs, c’est ou bien « de triompher de la raison par l’animalité » 
ou de «se servir de la peau des animaux comme d’un auxiliaire pour 
la vie » (XLVI, 525 A). Que l’ordre soit respecté, que le A6yos com- 
mande aux passions — et nous avons le bon usage des passions qui 
s’appelle la vertu; que cet ordre soit violé, que les passions entraînent 
la raison et nous avons le vice (xaxix) ou simplement le xéfoc, au 
sens péjoratif du mot. 

Ce qui est important à noter ici, c’est que non seulement les x&ôn 
doivent être maîtrisés par la raison pour n’être pas nocifs, mais qu'ils 
deviennent alors des alliés dans la montée vers la vertu. C’est l’idée 
platonicienne, telle qu’elle s'exprime dans le Phèdre. Grégoire la 
formule explicitement !. Dans un autre passage, tiré du Commen- 
taire sur les Psaumes, il la présente avec une autre métaphore, celle 
des troupeaux, figures des passions, que nous avons déjà rencontrée. 
Mais d’ordinaire la soumission du troupeau au vois, marque simple- 
ment la hiérarchie de l’âme. Ici Grégoire va plus loin et affirme que 
les troupeaux assistent le vois : parmi eux, écrit-il, nous trouvons 
« le Gvuéc qui est une bonne bête quand il obéit à la raison, et l’ért- 
Gvuix qui porte l’âme sur son dos et la conduit vers les sommets quand 
il est guidé par les rênes de la iävoux » (XLIV, 477 B). Conduit par 
la raison, le x&ôoc est un serviteur utile. 

Cette idée se trouve dans Platon ailleurs que dans le mythe de 
Phèdre. Ainsi dans la République : « On doit faire et on doit dire ce 
qui aura pour résultat que dans l’homme ce soit à l’homme du de- 
dans (6 #ow &vüpoxoc) qu'appartienne la supériorité et la maîtrise 
et que ce soit lui qui prenne soin du nourrisson aux multiples têtes. 
A la façon dont un cultivateur entretient et améliore les plantes 
cultivées, tandis qu’il empêche de croître les plantes sauvages, lui- 
même, prenant la nature du lion pour aide (oéuuæyov) entretiendra 
ainsi son nourrisson » (Resp., 588 A-B). Nous retrouvons ici la source 
du passage de Synésius que nous citions, l’hydre aux multiples têtes, 
figures des passions. Celles-ci doivent être soumises à « l’homme 
intérieur ». Alors elles pourront lui servir d’alliées. Ce passage rap- 
pelle étrangement celui de saint Paul (Rom., v1, 23) sur « l’homme 
intérieur » opposé « à la loi des membres ». Mais dans le texte de 
Paul, d’ordre religieux, il s’agit de l’opposition de deux totalités de 
sens contraire, celles que nous allons trouver tout à l’heure chez 
Grégoire. Dans le texte platonicien, il s’agit de la structure de l’âme : 
et c’est cet aspect que Grégoire nous offre ici. Sa pensée se meut 


1. Voir ORIGÈNE, Ho. Gen., 1, 17; 11, 6. 
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tantôt sur le plan philosophique (Traité de l’ Ame et de la Résurrec- 
tion), tantôt sur le plan religieux (Vie de Moïse). 

Cette participation de l’ëmêvuuix et du Ovuéc à la vie de l’eixcv, 
lorsqu'ils se soumettent à son hégémonie, qui représente le climat, 
de la vie intérieure ordinaire, se retrouve à plusieurs reprises chez 


Grégoire. Ainsi dans le Traité sur la Virginité : « Toutes les puis- 
sances de l’âme, lorsque l’image du Grand Roi, empreinte sur la 
drachme, a été restaurée et brille à nouveau — il s’agit de cette 


image (eixov) gravée sur la drachme de nos cœurs par celui qui les 
a façonnés un à un —, fixent les yeux sur la Beauté ineffable retrouvée . 
et se livrent à la joie. Ces puissances de l’âme qui se réjouissent de la 
restauration de la drachme, ce sont la raison, le désir (ém@uuia), 
la tristesse et la colère (Guu6c) et les autres puissances de l’âme qui 
se réjouissent d’être tournées vers le bien et de n’être plus instruments 
de péchés » (XLVI, 373 B). Les puissances sont figurées ici par les 
amies de la femme qui avait perdu la drachme. Dans la Vie de Moïse, 
ce sont les parents des enfants mâles, « figures des bons mouvements 
de l’âme » (XLIV, 328 B). Nous remarquons que les trois puissances 
sont sur le même plan, comme nous le verrons dans l’allégorie des 
chars égyptiens. Par là les passions sont comme « conformées » à 
l’image de Dieu, suivant le mot de Grégoire dans le Traité sur la 
Création de l’homme. « Le Gvués (s’il obéit au voùc) produit le cou- 
rage, la timidité la prudence; et ainsi on peut voir que ces tendances, 
si elles sont élevées à la hauteur de l’esprit,'se conforment à la beauté 
de l’image divine (ovoymuariterar r@ varà rhv Belav eixôva x4Xer) » 
(XLIV, 193 C). Au lieu que ce soient les passions qui entraînent ici 
l’eixv, c’est l'inverse qui se produit. La vie de l’âme entraîne avec 
elle les passions et s’en fait des associées. 

Jusqu'où va cette participation des xé0n à la vie vertueuse ? Cor- 
respond-elle seulement à ses stades inférieurs? Les réfn avec les 
tuniques de peau doivent-ils être dépouillés, dans la vie mystique et 
dans la vie éternelle, après avoir « servi »? Ou subsistent-ils en quel- 
que manière, de même qu’aux tuniques de peau se substitue non la 
simple nudité du voüc, mais les « vêtements lumineux » de L’eixév? ? 
En d’autres termes, l’état qui succède à la vie vertueuse, qui est 
bon usage des passions et érdfeix au sens de la négation des réîn 
vicieux, est-il totale absence de passions ou dépouillement seulement 
de leur forme animale ? Il reste acquis, bien entendu, que cet état 
ne comporte plus l’animalité proprement dite. Mais est-il pure 
spiritualité et la corporéité y subsiste-t-elle? Nous avons déjà vu 
qu’il existait une forme « glorieuse du corps ». A cette forme, des 
passions correspondent-elles ? | 

Le problème est abordé par Grégoire dans le Dialogue sur l’ Ame 
et la Résurrection : « D’une part, dit-il, nous estimons que les x&ôn 
viennent de notre parenté avec la nature animale: d’autre part, 
nous ayons défini la vertu, le bon usage de celle-ci et vice leur mau- 
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vais usage. Et nous avons ajouté que parmi les choses qui nous ai- 
daient à vivre vertueusement, il y avait le fait que nous étions soulevés 
vers Dieu par le désir (ëmôuyuix) qui nous tirait vers lui comme par 
une chaîne (oeup4). Or il semble qu’il y ait là contradiction. En effet, 
si tout mouvement animal s’éteint en nous après la purification, il 
n’y aura plus de désir. Or sans désir il n’y a plus d’élan vers le beau » 
(XLVI, 89 A-B). On voit la difficulté. Si le désir est un xéboc, la 
purification, éliminant le réfoc, éliminera aussi le désir. Grégoire 
ne recule pas devant la conclusion. Il fait répondre par Macrine : 
« C’est par la faculté contemplative (Bewpntuxév) que l’âme est déi- 
forme. Après la purification, l’âme sera purifiée de la familiarité des 
passions, sans que pour autant elle soit empêchée de contempler le 
Beau. Et elle n'aura plus besoin de le désirer, puisque, revenant à 
elle-même (ëravendodox sic éaurv) et se regardant, elle verra la 
Beauté archétype comme dans un miroir et une image » (XLVI, 
89 B). Il pourrait sembler qu’il y ait là une négation du progrès et 
du désir dans l’âme purifiée. Or nous aurons à voir que rien n’est 
plus contraire à la pensée de Grégoire. Ce qui est éliminé de l’âme 
purifiée, c’est le désir en tant qu’il est l’attrait pénible d’une chose 
absente. Dès lors que l’âme possède Dieu en elle — c’est la vie mys- 
tique — elle ne peut plus le désirer en ce sens, puisqu'il lui est 
présent. 

Est-ce pour autant la négation de tout progrès ? Les analyses qui 
suivent sont à cet égard très intéressantes. Elles nous montrent 
l’âme continuant à progresser, mais non plus sous l'impulsion du 
désir (elle a tout ce qu’elle veut, il n’y a plus d’értôvuix), mais sous 
l'attrait de Dieu qui la tire « comme par une chaîne ». Nous passons 
à l’ordre de la passivité, qui est précisément celui de la vie mystique. 
Or ceci coïncide précisément avec le moment où lPâme est élevée 
au-dessus de la nature animale et non plus seulement du péché. 
Donc l’ëmbvuix et le Ovuéc ont bien disparu en un sens avec tout 
ce qui est lié aux tuniques de peau et qui disparaît dans la vie mys- 
tique. Mais ceci n’exclut pas un principe nouveau et tout divin de 
progrès. | 

Ces vues sont confirmées par les écrits spirituels de Grégoire. 
Ainsi dans la Vie de Moïse, nous voyons à un premier stade, qui 
correspond à la vie vertueuse ordinaire, les passions soumises à 
la conduite de l'esprit, « comme un troupeau de brebis guidé par son 
Pasteur » (XLIV, 332 C). Ceci correspond à la première voie, à 
l'apatheia ar’ dperhv, qui est non élimination des r&ôn, mais sou- 
mission parfaite de ceux-ci au voÿc. Il en va tout autrement au seuil 
de la vie mystique, figurée par l’ascension du Sinaï. Ici les «ani- 
maux » ne doivent plus seulement être soumis à la domination du 
vole, mais être écartés complètement (XLIV, 373 B). Pour autant 
l’âme cessera-t-elle d’être animée par le « désir » de Dieu et remplie 
de « force » pour résister aux tentations? Tout au contraire. Mais 





LA STRUCTURE DE L’AME ET LES PASSIONS 71 


désormais, c’est une force divine surnaturelle qui la soulève au-dessus 
d’elle-même et lentraîne vers Dieu. « Si rien ne vient d en-bas inter- 
rompre son élan, comme la nature du Bien a la propriété d'attirer 
à soi ceux qui lèvent les yeux vers elle, l’âme s élève toujours davan- 
tage au-dessus d’elle-même, « tendue » par le désir des choses te 
« vers ce qui est en avant » (XLIV, 401 À). C'est R proprement e 
désir spirituel, qui est docilité de l’âme à l’attirance (Exit) divine. 


III 


La tyrannie des passions 


Nous avons maintenant précisé ce qu’est pour Grégoire la structure 
de l’âme dans sa condition présente. Elle comporte la dualité de 
« l’image de Dieu » qui comprend le rveïux et le vods et constitue la 
«nature » de l’homme — et des « tuniques de peau » qu accompagnent 
les r&ôn. Ceci est bien marqué dans un passage de la Grande Caté- 
chèse : « La condition mortelle a été, en vertu d’un plan approprié, 
empruntée à la nature des êtres privés de raison pour revêtir la nature 
qui avait été créée en vue de l’immortalité : elle en enveloppe l’exté- 
rieur (rù ë#wev), non l’intérieur (rù Ecobev) : elle intercepte la 
partie sensible de l’homme, mais ne touche pas à l’image divine 
elle-même » (VIII, 5). Ce passage montre bien que L image divine est 
compatible avec la « condition mortelle ». Mais c’est B un état ambigu. 
Il faudra ou bien que l’eixwv entraîne avec elle les puissances sensibles, 
les ré&ôn. Ou inversement ce seront les rén qui entraïneront l’eixov. 
Alors dans l’attelage ce n’est plus le cocher qui entraîne les chevaux 
rétifs, vers « la voûte du ciel », ce sont les chevaux qui s emballent 
et entraînent le voÿs dans l’animalité. C’est ce domaine des réôn 
au sens péjoratif du mot, qui est celui qui nous intéresse ici au point 
de vue spirituel. | a 

Ce qui complique la question — et qui nous a obligé à ces longues 
analyses —, c’est l’imprécision sur ce point du vocabulaire de Gré- 
goire. En effet, un seul mot, xé@n, lui sert pour désigner à la fois les 
tendances « naturelles » qui dérivent de cette nature animale — et la 
perversion de ces tendances. Toutefois il a dû préciser sa pensée à 
propos d’un cas précis, celui de l’Incarnation du Verbe. Le Verbe 
a-t-il revêtu les xéôn ? Il faut distinguer : « Le mot se prend en deux 
sens, l’un propre (xupiwc), l’autre analogique (èx xarayphosuc). 


Le mouvement qui, avec participation de la volonté, va de la vertu 


au vice, c’est là proprement le n&foc 1. Tout ce qui au contraire 
se présente successivement dans la nature, à mesure qu elle se déve- 
loppe suivant son ordre propre, sera appelé plus justement action 
(éeyov) que passion (réfoc). Ainsi la naissance, la croissance, la 


1. Voir aussi XLIV, 417 C : tout r&fos est une faute en tant que rébos. 
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permanence du sujet par l’alimentation, la réunion des éléments et 
leur dissolution » (Cat., XVI, 1). 

Nous retrouvons dans ce texte l’énumération des éléments de la 
vie biologique qui constituent les « tuniques de peau ». Or ceci n’est 
pas le rxéfos « au sens propre ». Celui-ci désigne proprement les 
tendances mauvaises. C’est là un texte capital pour notre objet, qui 
nous permettra de discerner avec plus de rigueur la pensée de notre 
. auteur. Celui-ci continue : « Avec quoi la divinité est-elle entrée en 
contact ? Est-ce avec le ré@oc pris au sens propre, c’est-à-dire avec 
le vice? Ou avec la mobilité de notre nature? La naissance n’est pas 
en soi un r&0oç et on ne saurait appeler la vie un xéfoc, mais la 
passion (réfoc) de la volupté est à l’origine de la naissance — et 
c’est elle qui est la maladie de notre nature. Or précisément le Verbe 
en est exempt » (Cat., XVI, 1). Ainsi est écartée l’objection de ceux 
qui auraient vu une incompatibilité dans le fait que le Verbe, qui 
est essentiellement à&rafñc, ait revêtu les r&@n de notre nature. 
Il y a un ordre de réfoc que le Verbe n’a pas revêtu; c’est ceque 
nous appelons depuis saint Augustin la concupiscence, c’est-à-dire 
non la nature même, mais le déséquilibre qu’y a introduit le péché. 

Cette distinction importante se retrouve à plusieurs reprises chez 
Grégoire; ainsi dans le Traité contre Eunome : « Il n’y a aucune 
passion au sens vrai du mot qui ne tende au mal. Aussi n'est-ce pas 
avec propriété que nous appelons r&ôn les nécessités qui viennent 
de notre nature même. C’est plutôt action que passion que l’on de- 
vrait les nommer. Seul, en effet, ce qui s'oppose à l’apatheia vertueuse 
est appelé proprement réfoc. Or ce réûoc qui est une maladie de 
la volonté, le Christ n’y a pas participé » (XLV, 721 C). Nous rencon- 
trons ici l’expression précieuse d’érdfeux xar’ &perhv. Elle a son 
correspondant exact dans l’expression courante chez Grégoire de 
ré%n aura xaxlav. Elle situe exactement le plan de la vie ascétique. 
Il n’y a donc pas ici une doctrine platonicienne de la condamnation 
de la chair. Elle serait incompatible avec le dogme de l’Incarnation 
(XLV, 1196 À; XLV, 721 A). Grégoire y insiste contre Apollinaire, 
précurseur du monophysisme. Par ailleurs il est bien clair qu’il n’y 
a pas eu de péché dans le Christ. Ce cas privilégié de l’Incarnation 
oblige à sortir de l’indétermination où la pensée grecque restait entre 
la notion morale de péché et la conception de la matière comme 
souillure. 

Nous trouvons la distinction des deux sortes de x&ôn dans un 
texte de la Wie de Moïse relatif aux chars des Égyptiens. Ce sont les 


diverses passions (r&@n) de l’âme dont l’homme est esclave. Ce sont 


elles qui sont représentées par les chars et les chevaux, les. cochers 
qui les montent, les archers, les frondeurs, etc... « Qu’y a-t-il de 
plus semblable à cette armée, en effet, que les mouvements de 
volupté, de tristesse ou de désir et les sentiments de colère... On peut 
en particulier reconnaître la passion de la volupté dans les chevaux 
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qui entraînent le char avec une force irrésistible, tandis que les trois 
hommes, montés sur le char et entraînés par lui, représentent la 
division tripartite de l’âme en raisonnable, concupiscible et irascible » 
(XLIV, 361 C-D). On a voulu tirer argument de ce texte pour dire 
que Grégoire avait abandonné la théorie platonicienne des passions 
pour celle des stoïciens. Et il est sûr que le contraste avec le mythe 
du Phèdre est frappant : le désir et le courage, qui dans celui-ci sont 
figurés par les chevaux, sont représentés ici comme montés sur le 
char au même titre que le voïc. Mais en réalité le point de vue auquel 


_se place ici Grégoire n’est pas celui de la structure de l’âme, mais 


celui des deux plans des xéôn. En tant que fonctions de l’âme, ils 
sont figurés par les cochers; en tant que passions mauvaises, ils sont 
représentés par les chevaux. 

C’est cette seconde catégorie que nous avons maintenant à étudier. 
Elle dépeint, en effet, proprement l’objet contre qui doit s'exercer 
l’âme pour arriver à l’apatheia. Nous étudierons les différents sym- 
boles par lesquels Grégoire nous décrit ce monde des passions, qui 
est celui des péchés capitaux. Ces images appartiennent à cinq 
groupes principaux : les passions sont représentées d’abord comme 
vie animale et figurées par les diverses bêtes; nous venons de voir à 


 l’instant les chevaux figurant ainsi la passion effrénée; ensuite elles 


sont considérées comme des tyrans qui tiennent le voÿc esclave; 
en troisième lieu elles sont envisagées comme souillure : boue, 
rouille, etc….; ensuite elles sont présentées comme agitation et enfin 
comme illusion. À chacun de ces aspects s’oppose un aspect contraire : 
l'apatheia à l’animalité, la mœppnoix à la tyrannie, la xaûxpérne à 
la souillure, l’iovxix à l’agitation et la yv&ou à l'illusion. Parmi ces 
aspects, certains seront étudiés ailleurs : ainsi nous avons déjà exa- 
miné l’agitation et son opposé l’houxix à. propos de l’homme intériéur; . 
l'étude de l'illusion et de la yv&ou remplira la seconde voie. Nous 
avons seulement à retenir ici l’animalité et la tyrannie. 

C’est sous l’aspect de transformation en bête que Grégoire nous 
représente d’ordinaire la sphère du péché. Dans la vision symbolique 
qui est la sienne, les péchés se présentent sous la forme d’une faune 
dont nous aurons à chercher l’origine et à décrire les éléments, 
d’autant qu’il s’agit là d’une tradition que nous retrouverons par la 
suite. Dans cette vision, deux sphères s’opposent : la sphère angé- 
lique et la sphère animale. Les hommes se divisent en deux races, 
suivant qu’ils appartiennent librement à l’une ou à l’autre. Le monde 
du péché s’oppose au monde paradisiaque. Il est figuré par l’Occi- 
dent qui est le domaine du mal. « La négligence de l’homme fut cause 
de son renvoi du Paradis et fit, qu'ayant quitté l’Orient, il habita 
l’Occident » (XLIV, 797 C). Mais plus précisément il est figuré par 
la forêt , repaire des bêtes sauvages : « La Sainte Écriture nomme 


1, Voir PHILON, Leg. AI, 11, x, 
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d'ordinaire forêt la vie des hommes enfoncés dans la matière où 
pullulent les diverses sortes de passion; c’est là que les fauves des- 
tructeurs rampent et se dissimulent;, leur nature demeure sans 
énergie à la lumière du soleil, tandis que l’obscurité lui rend sa 
vigueur; c’est en effet après le coucher du soleil, quand la nuit tombe, 
que, selon les paroles du Prophète,'les bêtes des cavernes se mettent 
en mouvement » (XLIV, 841 C-D). 

L’assimilation des passions à des bêtes féroces apparaît très fré- 
quemment chez Grégoire. Parmi elles il y a le serpent, figure de 
plaisir sensuel : « La passion de la volupté constitue une seule bête, 
les diverses espèces de plaisir sont les anneaux du serpent » (XLIV, 
1172 B)!. « Ce sont vraiment de petits fauves que mes péchés, ou 


des petits de lion qui m'ont déchiré avec leur gueule terrible et . 


leurs griffes acérées » (XLIV, 588 A). Ailleurs, c’est l’image du ver 
solitaire (£wuc) : « Les médecins disent que le ver solitaire et d’au- 
tres animaux de ce genre naissent spontanément des mauvaises 
humeurs du corps. Ces affections corporelles sont analogues aux 
maladies de l’âme. Ainsi le 6vuéc par son bouillonnement, affaiblis- 
sant les forces de l’âme par la rancune, engendrera la bête mauvaise 
(Enptov) qu'est la jalousie » (XLIV, 705 D). 

C’est là un thème dont les origines sont très anciennes. On le 
trouve déjà chez Platon. On connaît, dans le IX livre de la Répu- 
blique, le mythe de la bête monstrueuse aux multiples têtes, figure des 
passions : « (L’incontinence) lâche au delà de ce qu’il faut la terrible 
bête, la bête énorme et multiforme dont nous parlons... D'un autre 
côté, quand on blâme l’humeur arrogante ou difficile, n'est-ce pas 
dans le cas d’un développement et d’une tension inharmoniques de 
ce qui, dans la bête, est lion ou serpent... Et la flatterie ou la bassesse, 
n'est-ce pas quand cette ardeur de sentiment change sa figure de lion 
en celle de singe » ? (Resp., 590 A). Ici nous n’avons plus, comme dans 
les chevaux du Phèdre, les puissances indifférentes de l’âme, mais 
proprement le déchaînement des forces de l'instinct l’emportant sur 
la raison et transformant l’homme en bête. Ceci est étroitement lié 
dans le passage de la République à un autre thème que nous retrou- 
vons aussi chez Grégoire de Nysse, celui de la tyrannie des passions. 

Ce symbolisme platonicien est relié à l’imagerie biblique chez 
Philon, qui, ici comme ailleurs, joue un rôle essentiel d’intermé- 
diaire. Comme le dit Heinisch ?, « les animaux, comme êtres sans 
raison, sont figures chez lui de la partie irrationnelle de l’âme humaine, 
les instincts et les passions ». Tel est en particulier l’enseignement 
des Lois Allégoriques ; Philon commente l'épisode paradisiaque de 
la création des animaux et de leur présentation à Adam : « Tu vois 
quels sont nos alliés, les animaux (@mpix) de l’âme, les passions 


1. XLIV, 648 A; 665 D; 416 À : Le pécheur revêt la nature du serpent. 
2. Der Eïinfluss Philos auf die älteste christ. Exegese, p. 94. Le 
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(xé&ô6n)… Celles-ci ne sont pas nos alliées au sens propre (xupiuc), 
mais elles sont appelées ainsi par analogie (xuraypnorixäc), car en 
réalité elles sont des ennemis » (Leg. AI., IT, ro)t. Il est intéressant 
de voir Philon, avant Grégoire (Cat., XVI, 1), donner aux xéfn le 
sens péjoratif, comme étant le sens propre (xupioc). 

Nous pouvons noter ici l’importance de la scène de la Genèse. 
Nous retrouverons souvent le parallélisme entre le monde intérieur 
des passions et le monde extérieur des animaux. En réalité il s’agit 


‘ici d’autre chose que d’un symbole, il s’agit de la relation qui existe 


entre l’homme et l’univers, entre le macrocosme et le microcosme, et 
de leur retentissement l’un sur l’autre. Le désordre intérieur de 
l’homme, l’asservissement du voÿs aux r&ôn, a son retentissement 
dans le xéouoc, où l’homme devient la proie des bêtes féroces. Et 
inversement le retour à l’état paradisiaque chez les saints entraîne 
comme privilège la domination sur la nature matérielle par le miracle 


et singulièrement sur les animaux. Aussi cette domination sur le 


monde animal est-elle présentée comme une des caractéristiques de 
lAge d'Or ou de la Jérusalem future, chez Hésiode et chez Isaïe. 

« La liaison entre l’homme et les créatures, écrit Dom Stolz 
(Theologie de la Mystique, p. 103), est donc très étroite. En tant que 
microcosme, l’homme est un résumé de la création. Les saints doc- 
teurs en déduisent que lorsque l’homme par le don d’éréfeux domine 
et règle son être, c’est l’image et le résumé du xé6ouos qu’il règle et 
domine. Or l’image, — surtout dans l’idée des anciens — contient 
la réalité qu’elle représente, et c’est pourquoi il est tout naturel que 
cette puissance dominatrice que l’homme possède sur lui-même soit 
également manifestée dans le macrocosme. Cette idée vient singuliè- 
rement éclaircir la phrase de saint Paul, d’après laquelle la création 
tout entière cherche l’achèvement de la rédemption de l’homme. 
Et des exemples tirés de la vie des mystiques prouvent que Dieu 
rétablit assez souvent la domination de l’homme sur la créature 
non raisonnable en témoignage d’une complète victoire sur lui- 
même ». l 

Cette conception n’est pas cependant exactement celle de Philon, 
ni celle de Grégoire. La scène de la Genèse est prise par eux en un 
sens purement symbolique. Les animaux y figurent les passions — 
et il s’agit seulement de la domination de l’homme sur les passions, 
non d’une domination sur le monde animal, d'autant que pour Gré- 
goire l’habitat dans le monde animal est postérieur à la déchéance. 
Lui-même nous dit (XLIV, 204 A), « qu’il ne faut pas interpréter 
’&pxn, la domination, dont Adam était doué, d’une domination sur le 
xéouoc, présent, mais d’une Buoukelx mystérieuse (èv dmopphroic) », 
qui se rattache donc à l’ordre surnaturel. Dans cette perspective très 
spirituelle, il n’y a pas place pour une régénération du xéouos actuel, 





1. Voir aussi De somn., II, so. De même ORIGÈNE, He. Gen., 1, 16. : 
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mais pour son remplacement par un ordre de réalité autre. N'oublions 
pas que Grégoire n'entend jamais |” « expectatio creaturae » pauli- 
nienne au sens cosmique, mais au sens de l’attente des anges (qui sont 
pour lui la vraie wrioiç). 

En particulier, divers animaux sont chez Philon figures des passions 
diverses1, Ainsi le cheval, à cause de sa/sauvagerie, est-il symbole de 
la passion en général (De ebr., 111; Leg. All, II, 99). Nous l’avons 
rencontré à ce titre dans la structure des « tuniques de peau ». On 
trouve le même symbolisme chez Clément (Str., V, 8, 52). Le tigre, 
à cause de sa sauvagerie lui aussi, est figure du désir (Leg. AlL., I, 
69). Enfin le serpent qui rampe sur le sol et induit aux plaisirs gros- 
siers figure la volupté (Leg. AIL., II, 74; De Op., 157; Quaest. Gen. 
I, 48). On retrouve le même symbolisme chez Clément (Paed., I, 
8, 16; III, 2, 5) ?. Ainsi nous voyons comment de Platon à Philon et 
à Clément, s’est constitué peu à peu le bestiaire des péchés capitaux 
dont héritera la tradition chrétienne ultérieure ©. 

Dans Grégoire nous rencontrons le cheval comme figure de la 
passion effrénée, dans l'épisode des chars du Pharaon entraînés 
par leurs chevaux. Et nous avons observé comment, à propos de ce 
texte, la distinction apparaît clairement des passions naturelles, 
figurées par les personnages montés sur le char, et des passions 
coupables, figurées par les chevaux. Le serpent est d’ordinaire figure 
de la volupté. Son rôle dans la scène paradisiaque de la tentation 
explique l'importance considérable qu’il a dans les commentaires 
de Grégoire. Ainsi dans la Wie de Moïse, à propos du serpent d’airain : 
« Tout rejeton de la concupiscence est un serpent » (XLIV, 413 D). 
Ainsi surtout dans le Commentaire sur l’Ecclésiaste où Grégoire 
explique comment la tentation de volupté, dès qu’on l’a laissée s’in- 
troduire dans l’âme, ne peut plus en être retirée, comme le serpent 
que ses écailles empêchent d’enlever du trou où une fois il s’est 
introduit (XLIV, 676 C). | 

La Vie de Moïse est particulièrement abondante en ce qui concerne 
cette forme des passions. Les plaies d'Égypte fournissent les cra- 
pauds : « Cette engeance figure les effets désastreux du vice qui 
naissent d’un cœur impur comme d’un marécage. Elle habite les 
maisons de ceux qui ont choisi de vivre à l’égyptienne. Tu en retrou- 
veras la marque non seulement dans le lit, mais aussi sur la table et 
dans les armoires : l’homme débauché, en effet, imprime sa marque 
partout » (XLIV, 345 B). Quant aux moustiques, aux scarabées, 
aux sauterelles, Grégoire ne s’attache pas à leur trouver un sens par- 
ticulier. Par contre, dans un autre passage du même ouvrage, il 


1. Voir aussi CLÉMENT, Protrep., 1, 4. 
__2. Sur ces divers symbolismes, voir ORIGÈNE, Ho. Gen. 1, 8; AMBROISE, De Parad.; 
XI, 51. ‘ 

3. Voir le De bestiis du Pseudo-Méliton, Spic. Solesm., III, 1, p. 1-101. 
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développe un important parallèle entre l’envie et le vautour : « On 

dit que les vautours qui dévorent les cadavres sont détruits par le 

parfum. Ainsi celui qui est victime de ce mal est-il attristé par le 

bonheur de ses amis comme par un parfum. S'il voit quelque accident 

pénible arriver à un autre, il vole vers lui, y enfonce son bec recourbé, 

fouille jusqu’au fond de la plaie » (XLIV, 409 D). L'image se trouvait 

déjà chez Basile (Hom., XI, 5). On peut ajouter encore le porc, associé 
à l’image du bourbier platonicien dans XLIV, 424 C. 

Cette assimilation des passions coupables à des animaux féroces 
est intéressante. Mais elle ne représente pas l’aspect le plus impor- 
tant de la doctrine de Grégoire sur ce point. Ce qui est le plus carac- 
téristique, c’est l’idée de la « métamorphose » (XLVI, 245 B) de 
l’homme en bête, qui constitue proprement le x&@os et fait l’homme 
éura0nc, xrnvodnc !, Onpioônc, suivant les divers mots qu’emploie 
Grégoire. C’est là, en effet, la conséquence du péché, de l’adhésion 
de la volonté au xé@oc coupable. C’est l'introduction du xéos dans 
la partie supérieure de l’âme, et par là même c’est sa mort; c’est la 
destruction de l’image divine qui est remplacée par l’image de la 
bête. L’humanité que nous présente Grégoire se compose ainsi 
d'hommes au visage d’anges et d’hommes portant le masque de la 
bête. Nous allons parcourir les textes où cette idée apparaît et ici 
encore voir les origines qu’on peut assigner à ce nouveau thème. 

L'idée de la transformation de l’homme en bête par le néfoc 
est courante chez Grégoire. Aïnsi dans la Wie de Moïse : « Par la 
volupté les hommes deviennent des bêtes. L'instinct brutal (xrnvodec) 
et irrationnel (&koyov), en les poussant à l’impureté les rend oublieux 
de la nature humaine » (XLIV, 424 C). Aïlleurs, ayant parlé des 
dents des lions qui déchirent l’âme, il ajoute : « La constitution 
première de notre nature ne comporte pas ces membres, mais lorsque 
quelqu'un s’est rendu semblable au réoc et, se soumettant à la 
domination du vice, s’est métamorphosé en lui (uerauoppwôÿ), 
ayant perdu sa forme naturelle, il devient une bête (Onpiov) » (XLIV, 
588 À). « Ayant passé au péché il prend la nature du serpent » (XLIV, 
416 À). « T'ransformé en bête par sa volonté et devenu chien » (XLIV, 
608 A). « Si c’est quelque chose de difforme qui se reflète dans l’âme, 
elle lui devient semblable, prenant l’apparence d’un crapaud, d’une 


. grenouille ou d’un cloporte » (XLIV, 833 B). « L’homme ayant 


déposé la forme divine est devenu une bête sauvage à l’image de la 
nature animale; il devient tigre (népdanic) et lion par ses œuvres 
mauvaises. En effet, celui qui est entraîné par le lion dans son antre 
(uévSpax) se métamorphose (uerauoppoüra) en la nature de celui-ci. 
De même celui qui a taché (orryuatioxc) son âme par des souillures 
devient un tigre » (XLIV, 945 A). | 
Il s’agit donc pour Grégoire d’une véritable métamorphose. Ce 


” 


1. Le mot est chez PHILON, Leg. All, HE, 111. 
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thème, il le rapproche lui-même — et cela est d’autant plus intéres- 
sant que les citations explicites sont plus rares chez lui — de méta- 
morphoses mythiques et en particulier de celle des compagnons 
d'Ulysse. « Par les sortilèges (Yonreix) de Balaam, nous entendons 
les illusions diverses de la vie présente par lesquelles les hommes, 
comme empoisonnés par quelque breuvage circéen, sortent de leur 
propre nature (ëxorévres) pour revêtir des formes d’animaux » 
(XLIV, 428 C). Ce texte est intéressant d’abord par le rapproche- 
ment établi entre deux des aspects du xéoc; il est une transforma- 
tion en bête — et il est un sortilège, une Yontelx, une illusion malé- 
fique. L'emploi de mot éxoravres est important aussi : le n&ôos est 
une « extase » retournée, il sort l’homme de sa nature, mais ce n’est 
pas pour une Oéwoi, mais pour une Onpiooi, qui en est le 
contraire. Mais surtout il rattache aux sources mythiques de la 
métamorphose le thème de la transformation de l’homme en bête par 
le réfoc. 

L’allusion aux fables apparaît encore dans un passage du Traité 
sur les Béatitudes où la transformation apparaît comme presque 
physique : « Lorsqu'une parole, un acte ou un soupçon a ému ce mal 
et que le sang s’est mis à bouillonner dans le cœur, de même que 
les mythes (u50oc) changent la nature en formes d’animaux par le 
moyen d’un breuvage magique, ainsi on peut voir brusquement 
l’homme devenir par la colère sanglier, chien, panthère ou quelque 
autre bête. Ses yeux sont injectés de sang, ses cheveux se dressent 
et frissonnent, sa langue est tordue par la passion et n’obéit plus aux 
élans de l’intérieur, ses lèvres sont contractées et ne peuvent plus 
articuler ni retenir la salive dans la bouche » (XLIV, 1216 C). Cette 
peinture des effets physiques de la passion qui est un thème cher à 
Grégoire, s’apparente par son réalisme à la diatribe cynique. Mais 
“elle garde à l’arrière-plan comme un souvenir de la métamorphose 
mythique. 

Un tel homme peut bien porter le nom de chrétien : en réalité il 
appartient au monde animal. « Si quelqu’un est éura0ñc et bestial 
(6netwènc) prenant dans ses mœurs des formes de bêtes sauvages 
tantôt par sa conformité à un vice, tantôt à un autre (on peut voir, 
en effet, réellement, des bêtes sauvages se montrer dans les déviations 
de notre nature), et si avec cela il se nomme chrétien, il fera mépriser 
le christianisme parmi les infidèles » (XLVI, 245 B). Et Grégoire 
illustre cela par l’anecdote de ce singe habillé en homme par un forain 
d'Alexandrie et à qui un spectateur s’était amusé à jeter des noix. 
L'animal aussitôt avait arraché le masque pour se ruer sur le fruit, 
manifestant ainsi sa vraie nature (XLVI, 240 C - 241 À). 


Sans que la transformation en bête soit complète, elle peut n’affec- 


ter qu’une part de l’homme. Pour décrire cet état monstrueux, mi- 
homme, mi-bête, Grégoire fait encore appel au mythe : « De même 
que ceux qui représentent les monstres mythiques soit dans la litté- 
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rature, soit dans la peinture composent des figures à tête de bœuf 
(Bouxépæror), à corps de cheval (irroxévraupos) ou à pieds de dra- 
gon (Spaxovrémodsc) ou d’autres avec des éléments différents et, ne 
suivant pas l’imitation de la nature, mais la trahissant par cette inven- 


tion absurde, forment un objet qui n’est pas un homme, en inventant 


quelque chose qui n’existe pas par une fiction — de même on ne 
saurait appeler chrétien avec exactitude celui qui, ayant une tête 
animale, c’est-à-dire ne gardant pas le chef de l’univers, qui est le 
Christ, par la foi, même s’il est complet quant au reste — ou celui 
qui inversement n’unissant pas le corps de la pratique à la tête de 
la foi, se conforme aux furies des dragons et devient animal à l’image 
de ces reptiles, ou ajoutant la luxure des chevaux à la figure de 
l’homme devient un centaure à double nature, composé de raison- 
nable et d’irrationnel. On peut voir beaucoup d’hommes tels, soit 
portant une tête de veau (comme on l'écrit du Minotaure), c’est-à- 
dire pratiquant une vie honnête en adhérant aux doctrines idolà- 
triques, — soit sous un masque chrétien menant dans leur corps une 
vie bestiale, comme on représente les centaures ou les sirènes » (XLVI, 
256 D -257 À). 

Tous ces symboles prennent leur signification, si l’on se souvient 
du rôle joué par les figures animales dans le paganisme antique. 
Je n’en retiendrai qu’un exemple, parce qu’il a été évoqué par 
R. Eïisler : à propos précisément de Grégoire de Nysse : c’est celui 
des masques d’animaux qu’on prenait dans les bacchanales. Il est 
sûr qu’il y a là une analogie entre ce rituel et le thème grégorien — 
d’origine paulinienne — de la métamorphose de l’homme en loup 
ou en lion par le r&0oç et du dépouillement des vices, représenté 
par l'enlèvement des masques d’animaux. Certains monuments, 
païens ou chrétiens, cités par Eisler, renforcent l’analogie. Il s’agit 
d’un développement particulier, dans le sens de l’opposition : vie 
angélique — vie bestiale, de l’opposition des deux tuniques que nous 
avons trouvée dans l’ordre sacramentel, dans l’ordre mystique et 
dans l’ordre eschatologique. 

Au thème des animaux sauvages se rattache, dans la figuration 
du réfoc, celui de la tyrannie. Le monde de péché est représenté 
comme la domination tyrannique exercée sur l’homme par les pas- 
sions. Ainsi, au début de la Vie de Moïse, la tyrannie du Pharaon sur 
les Hébreux retenus en Égypte est-elle figure de la tyrannie des 
passions sur les hommes qui vivent dans le péché. L’Égypte est ici, 
comme la forêt plus haut, l'habitat, la sphère du péché : « C’est un 
maître cruel et furieux que la luxure : elle excite l’âme qui en est 
esclave par les voluptés comme par des fouets; c’est un autre tyran 
du même genre que l’avarice : elle ne laisse aucun repos à son esclave, 


1. Orphisch-Dionysische Mysteriengedanken in der christlichen Antike, p. 296 sqq. 
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il aura beau travailler pour obéir aux injonctions de son maître, 
le désir d’acquérir l’entraîne toujours plus loin. Énumérer toutes les 
mauvaises autres inspirations reviendrait à dénombrer autant de 
maîtres despotiques » (XLIV, 364 D). 

C’est un des aspects essentiels des néôn que nous rencontrons 
ici et l’une des perspectives où état paradisiaque et vie égyptienne 
s’opposent le plus. Que l’on se rappelle, en effet, que la liberté est 
pour Grégoire l’un des traits principaux, sinon le principal, de 
l'eixhv — et il entend par là non l’absence de contrainte extérieure, 
mais la liberté spirituelle de l’âme qui n’est entravée par rien dans 
la réalisation de sa fin qui est l’amour de Dieu — et on comprendra 
que l'esclavage des passions, la Souxcix au sens péjoratif — car 1c1 
encore nous retrouvons la même polyvalence que pour les z&ôn — 
soit un des traits essentiels de l’état de déchéance morale, un des 
aspects de ce qu’on appellera plus tard le péché originel. | 

Les deux théories sont d’ailleurs fréquemment rapprochées - 
« Comment, en comparant notre misère présente à la béatitude 
d’alors, ne pas gémir sur notre malheur? Ce qui avait été fait à 
l’image du céleste est devenu terrestre, ce qui avait été préposé à 
la souveraineté est devenu esclave, ce qui avait été nourri dans l’äré- 
Gex a reçu en échange une vie corrompue et périssable, ce qui est 
sans maître et ne dépend que de soi est dominé, maintenant, par des 
maux si nombreux et si grands, qu’il est impossible de compter nos 
tyrans. En effet, chacun des xéôn qui sont en nous, lorsqu'il l’emporte, 
devient tyran au lieu d’esclave. Et comme untyran, s'étant emparé 
de l’Acropole de l’âme, brime celui qui lui est soumis par ses servi- 
teurs, utilisant les mouvements de notre âme comme des serviteurs 
pour faire ce qui bon lui semble, ainsi le Gvuée, la colère, la lâcheté, 
l'audace, la volupté et la tristesse, la haine, la jalousie, la dureté, 
la détraction, la calomnie, l’insensibilité et tous les réün que l’on 
peut trouver en nous forment une énumération de tyrans et de domi- 
nateurs qui asservissent l’âme à leur propre domination comme un 
captif » (XLIV, 1228 A-C). D 

Nous retrouvons ici, comme souvent chez Grégoire, la transposi- 
tion sur le plan moral d’un thème qui se trouve par ailleurs chez ui 
sur le plan philosophique. Exposant en effet dans ce De Opificio 
diverses théories sur la localisation de la pensée dans un organe, après 


avoir parlé de celle qui la situe dans le cœur (et qui vient de Chrÿ- 


sippe et de Posidonius) !, il rappelle que d’autres (les platoniciens) 
la situent dans le cerveau : « Ceux qui donnent le cerveau comme 
siège à la pensée (r® Aoyiou&) disent que la tête a été construite par 
la nature comme une sorte d’acropole de tout le corps et que le voïs 
habite là, comme une sorte de roi escorté (Bopupopobuevov) des 


1. HEINEMANN, Posidonius, II, 309. Voir aussi PHILON, Leg. All, 1, 59; Cicér. 
Tusc., 1 #70. RUE 
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organes des sens comme de satellites et de gardes » (XLIV, 156 D). 
Cette théorie se retrouve chez Cicéron : « Sensus autem interpretes 
et nuntii rerum mirifice in capite, tanquam in arce (— dxponéae) 
collocati sunt » (De nat. deor., 1, 56)1. | 

Grégoire ne cite d’ailleurs cette opinion que pour l’écarter, mais 
il garde l’image pour la transposer dans le domaine moral. L’acro- 
pole est le siège du voÿc. Quand le réfos s’en empare, les Aoytouoi, 
les divers ré@n, deviennent des tyrans dont l’âme est captive. Nous 
retrouvons ici le thème de la hiérarchie des facultés, que nous avions 
rencontré déjà. L’acropole ici remplace le linteau de la porte ou Île 
cocher du char. Mais ce qui apparaît plus clairement, c’est que les 
réfn deviennent tyranniques, quand ils se sont emparés du voÿc, 
c’est-à-dire que la perte de l’image de Dieu, qui réside dans le voÿs, 
entraîne l’anarchie des x&ôn : c’est dans la volonté d’abord que le mal 
doit s’introduire. 

D'ailleurs nous trouvons déjà chez Platon lui-même l’image de la 
citadelle conquise par les x&ôn, dans une source dont l’importance 
pour le thème du tyran est capitale : il s’agit de la République. Nous 
sommes en effet ici dans un parallélisme non plus cosmique-psycho- 
logique, mais sociologique-psychologique et toute la République est 
fondée sur ce thème de la cité reflet de l’âme individuelle. Platon écrit : 
« Les désirs finalement ont, j'imagine, pris d’assaut la citadelle 
(éxpéxouv) de l’âme du jeune homme, s’étant rendu compte qu’elle 
était vide d’études, de belles occupations, de discours vrais qui dans 
les pensées d'hommes chers à Dieu sont la meilleure garnison et 
les meilleurs gardiens » (Resp. 560 C). | 

Mais ce n’est pas seulement avec l’image de l’acropole que la 
dépendance de Platon apparaît ?. C’est tout le thème de la tyrannie 
qui est capital chez Platon, comme il l’est chez Grégoire, comme 
d’ailleurs il l’est dans toute la pensée grecque, toute pénétrée d’idées 
de liberté politique. Il importe, en effet, d'observer que la liberté 
dont il s’agit ici n’est pas la liberté psychologique, mais essentielle- 
ment la liberté politique : c’est à l’image de cette liberté que Platon 
et les autres Grecs conçoivent la liberté spirituelle comme une indé- 
pendance (&déororos) à l'égard de toute domination, comme une 
rappnoix, la liberté de parole du citoyen libre, que nous appellerions 
liberté d'opinion ou liberté de la presse, comme une absence d’escla- 
vage (&Soiwrov). Seulement, et c’est là une des majeures de la pensée 
grecque, une de ses acquisitions universelles, cette liberté, il faut la 
faire passer dans l’ordre intérieur : le tyran, s’il est esclave de ses 


1. Ce passage de Cicéron présente d’autres parallèles très frappants avec le De 
“Opificio de Grégoire, au point qu’ils supposent évidemment une source commune, 
comme l’a établi Endre von Ivanka (Die Quelle von Ciceros De natura deorum, II, 
45-60 (Poseidonios bei Gregor von Nyssa). Archivum philologicum, 1935, p. 1-12). 

2. Le thème était d’ailleurs devenu banal. Voir Marc-AURÈLE, VIII, 41. 
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passions, n’est pas en réalité un homme libre; l’esclave, s’il est libre 


de ses passions, possède la liberté véritable. 

Cet homme tyrannique, tout le livre IX de la République est consa- 
cré à le décrire : « Que l’âme est lourde d’esclavage, lourde de non- 
liberté, que soient précisément esclaves les parties de cette âme qui 
sont les meilleures, tandis que la maîtrise appartient à ce qu’il y a 
de plus dépravé et de plus fou, — diras-tu d’une pareille âme qu’elle 
est esclave ou qu’elle est libre ? — Pour moi, très sûrement, qu’elle 
est esclave » (Resp., 577 D). Quelques pages plus loin le thème du 
tyran va être rapproché du mythe de la bête monstrueuse. Nous som- 
mes dans le même contexte d’idée que chez Grégoire où le thème 
de la tyrannie et le thème de la bestialité interfèrent également 
dans la description de l’homme de péché. La filiation ici est claire. 
Ajoutons seulement que ce thème est très général dans la littérature 
grecque. Le P. Festugière en cite des exemples chez Hérodote, 
Sophocle, Thucydide, Xénophon *. : 

L'opposition de la liberté primitive et de l'esclavage ds passions 
se rencontre souvent chez Grégoire (XLIV, 580 B; 708 D; 744 À). 
Elle apparaît clairement comme caractère de l’homme déchu dans un 
passage comme celui-ci : « Il convient que la vertu (&perh) soit 
libre de toute crainte et sans maître (&Séorovoc), choisissant le bien 
par une libre décision. Par ailleurs, lé principe de tout bien, c’est la 
docilité à la puissance vivifiante. Mais lorsque la nature humaine eut 
été égarée par l'illusion dans le discernement du bien, la vie humaine 
fut asservie au pire. Nous avons été enveloppés de cette tyrannie, 


devenus esclaves de la mort par les attaques des passions, comme 


par des bourreaux ou des ennemis. Aussi prions-nous Dieu que son 
règne arrive, afin que les passions qui règnent sur nous et nous 
asservissent soient écartées de nous et même anéanties » (XLIV, 
1156 C-D). 

Le texte le plus riche sur ce thème est celui de la Vie de Moïse. 
Tout le début est précisément l’exposé de la tyrannie des xéôr, 
figurée par les Égyptiens, sur les Hébreux : « Le démon, lui, cherche 
à nuire à notre nature et à la détruire. Aussi s’efforce-t-il d'empêcher 
ceux qui sont sous son domaine de regarder vers le ciel et au con- 


traire les fait-il s’incliner vers la terre pour en former des briques. 


Tout ce qui est de l’ordre de la jouissance matérielle est fait néces- 
sairement de terre et d’eau, qu’il s’agisse de la passion des plaisirs 
du ventre ou de ce qui a trait aux richesses. Ceux qui recherchent 
avidement ces jouissances qui sont figurées par la boue ont beau 
s’en rassasier, ils ne peuvent jamais garder remplie la place qui 


reçoit leurs plaisirs, mais à mesure qu’elle se remplit, elle se vide à 


nouveau par leur écoulement » (XLIV, 341 D). Et Moïse est pré- 
senté comme figure du Verbe qui libère les hommes de cette tyrannie 


1. Divinisation du chrétien, Vie Spir., 1°T mai 19309, p. [gol. 
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en noyant les tyrans dans la Mer Rouge, figure du baptême (XLIV, 
364 D). 

Nous retrouverons ce thème de la tyrannie des passions à divers 
plans. Il concerne, en effet, directement le problème de la liberté 
chrétienne que nous étudierons à propos de la restauration de l’image 
divine dans l’homme, la tyrannie étant ce qui s’oppose radicalement 
à l’affranchissement du chrétien. Nous préciserons alors comment 


‘cet affranchissement de la Soukeiu-servitude est, comme le rappelait 


Grégoire, dans l’entrée dans la Souaeix divine qui est le service de 
Dieu et la liberté véritable. Par ailleurs, nous allons retrouver la lutte 
contre les xéôn se poursuivant après le baptême : ce sera le problème 
de la tentation, qui est capital dans la psychologie des Pères du 
1ve siècle. Nous aurons enfin à nous poser. la question de l’affranchis- 
sement total à l’égard des xdôn - tentations en cette vie, c’est-à-dire 
le problème de l’immunité à l’égard de la concupiscence, de l’érébeux. 


CHAPITRE III 


LE PARADIS RETROUVÉ 


Toute la conception de l’ascèse, qui est le thème principal de la 
première voie, est commandée par l'interprétation de la notion 

&r&eux. C’est pourquoi il nous a paru nécessaire de préciser 
d’abord la notion de xé0oç à quoi elle est corrélative. Nous avons vu 
que cette étude nous permettait de discerner avec certitue deux 
sortes de r&ôn, les néôün xart xaxiav et les x&ôn qui font partie des 
« tuniques de peau » — et par suite deux dndleux : l’änd@eux xœr’ 
&perhv et l’érdfleux qui est dépouillement de la mortalité. Nous n’avons 
à considérer ici que l’érdfeux xar’ äperhv. Or ceci est de grande 
importance et nous permet de définir le plan où se situe l’apatheia. 
Il ne s’agit pas d’une réalité physique, mais d’une réalité spirituelle. 
Le but n’est pas, comme dans certaines ascèses philosophiques, de 
dégager l'esprit des passions du corps. Si nous nous rappelons par 
ailleurs ce que nous avons dit de la vraie nature de l’eixv, nous 
voyons que l’apatheia est proprement la vie surnaturelle dans l’âme. 
L'étude que nous en ferons tout à l’heure nous permettra de le 
vérifier. L’ascèse a donc pour objet d’écarter les passions, les péchés 
capitaux, qui empêchent l’épanouissement dans l’âme de la vie 
divine. Sous le vocabulaire philosophique, nous sommes en présence 
de réalités toutes chrétiennes 1. 

Ceci va nous permettre maintenant d’aborder à proprement parler 
la vie ascétique. On voit où celle-ci se place. Par le baptême, l’eixov 
divine est restaurée dans l’âme. Mais les xéôn restent cependant pré- 
sentes en elle comme principes de péché, dispositions mauvaises. 
« L'homme est libéré du péché par Celui qui a pris sur lui l’appa- 
rence du péché : par Lui la mort qui vient des morsures (du serpent) 


est empêchée, mais les serpents eux-mêmes ne sont pas atteints de 


la mort néfaste des pécheurs, car la concupiscence qui agit dans leur 
chair n’est pas entièrement détruite. Et en fait les morsures du désir 
se font sentir souvent chez les fidèles eux-mêmes » (XLIV, 416 À). 


1. Ceci est bien vu par Hizr (Des Hl. G. von Nyssa Lehre von Menschen systema- 
tisch dargestellt, Kôüln, 1890, p. 89) : « L’apatheia ne signifie souvent rien d’autre 
que l’absence totale de toute inclination déréglée de l’âme, de toutes activités défec- 
tueuses de ses énergies ». 
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C’est là un problème sur lequel Grégoire est souvent revenu. Dans la 
Catéchèse, il insiste sur le fait que le baptême exige la conversion 
intérieure : « Si le bain est donné au corps sans que l’âme soit lavée 
des souillures causées par les passions. le don du Saint-Esprit né se 
manifeste nulle part dans l’acte accompli » (XL, 4). Il s’agit ici du 
scandale donné par des baptisés qui continuaient ensuite la même 
vie qu'auparavant (Cat., XL, 5). Même idée dans la Wie de Moïse : 
« Celui qui avant de recevoir la grâce du baptême s’est enrichi par le 
vol et l'injustice ou qui a acquis un domaine par suite d’un faux ser- 
ment, pense-t-il qu’en demeurant une fois baptisé dans la jouissance 
de ce qu’il possédait à tort, il est délivré de l'esclavage du péché ? » 
(XLIV, 364 D). 

Ainsi après le baptême, le nouveau chrétien doit combattre encore 
les inclinations mauvaises qui subsistaient pour faire triompher en 
lui la vie nouvelle qu’il a reçue. C’est là proprement la vie ascétique. 
Elle prolonge le baptème dans son double aspect de dépouillement 
et de résurrection. Elle est proprement restauration de « l’image de 


* Dieu », « retour au Paradis ». Ceci est expliqué par Grégoire dans un 


passage remarquable où nous allons voir préciser le but de l’ascèse 
et surtout sa relation avec la nature de l’homme telle que nous l’avons 
décrite au chapitre précédent. Celui-ci nous avait fait parcourir les 


- diverses étapes de la chute : homme à l’image, tuniques de peau, 


passions coupables. C’est l’objet de la théologie de l’homme, de 
l’anthropologie religieuse. Nous allons suivre maintenant le mouve- 
ment inverse et revenir à « l’image » par le dépouillement de ce qui 
avait été surajouté. Ainsi la théologie spirituelle apparaît chez Gré- 
goire de Nysse comme présentant Je mouvement inverse de la théo- 
logie dogmatique. 

« Si le moyen d’obtenir ce qu’on cherche, c’est la restauration 
(éroxardoruouc) en son état primitif (els rù épyaiov) de l’image de 
Dieu (roù sixévos roù Geod), cachée pour le _moment sous la souil- 
lure de la chair, il nous faut donc revenir à ce qu'était le premier 
homme en son premier état de vie. Or qu'’était-il? Ne portant pas 
de tuniques de peau, tourné vers Dieu avec confiance (rappnoia), 
étranger encore aux plaisirs du goût et de la vue, mettant toutes ses 
délices dans le seul Seigneur, avec là compagne qui lui avait été 
donnée. Ce qu’il nous faut faire maintenant pour revenir à cette 
béatitude (uoxap6rnc) primitive, c’est parcourir en sens inverse 
(maavSpouetv) les étapes par lesquelles nous sommes sortis du Para- 
dis avec notre premier père. Quelles sont-elles? C’est d’abord la 
volupté qui fut le principe de la chute par la faute du Menteur. La 


honte et la crainte suivirent, si bien qu’Adam et Ève n’osaient plus se 


tenir devant Dieu, mais qu'ils se couvrirent de feuilles et se dissimu- 
lèrent dans les bois. Puis ils furent revêtus de peaux mortes. Après 
quoi, ils furent envoyés en exil dans ce pays malsain où le mariage 
leur fut donné comme consolation de la mort. 


86 PLATONISME ET THÉOLOGIE MYSTIQUE 


Si nous voulons encore maintenant revenir de là pour être avec 
le Christ, il faut commencer notre remontée en reprenant de l’extré- 
mité où nous étions arrivés. Or le mariage est la dernière étape dans 
la voie qui éloigne de la vie paradisiaque; c’est donc lui que le Verbe 
exhorte d’abord à quitter ceux qui remontent vers le Christ. Puis il 
devia sortir des vêtements de la chair, des tuniques de peau, c’est- 
à-dire se dépouiller des pensées de la chair. Alors ayant renoncé 
à tout ce qu’on cache par honte, il ne craindra plus de paraître devant 
les yeux de son créateur. Et enfin, ayant renoncé aux illusions de la 
vue et du goût, il adhérera au seul Bien véritable, Et ainsi, s’il faut 
avoir l’audace de le dire, peut-être pourra-t-il de nouveau être ravi 
hors de ce monde qui est établi dans le mal, dans ce Paradis où Paul 
a entendu les paroles ineffables » (XLVI, 373 C-376 C). 

Ce texte a le grand avantage de grouper autour du thème paradi- 
siaque toutes les idées que nous avons rencontrées jusqu'ici. Ce qui 
est d’abord remarquable, c’est que la restauration paradisiaque 
est entendue ici, non au sens eschatologique, mais au sens spirituel 
(nous sommes dans le plan de l’apatheia xur’ &pernv). Et toutes les 
figures du Paradis sont interprétées au sens figuré. Sur ce point 
Grégoire ne vérifie aucunement l'interprétation réaliste et cosmique 
que Dom Stolz donne du retour au Paradis par la vie mystique 1 
et qui confond le plan spirituel de la régénération intérieure et le plan 
eschatologique de la résurrection corporelle. Notre passage vient 
s'ajouter à tous ceux où nous avons vu Grégoire interpréter le Paradis 
de la Genèse, au sens mystique. 

Ce texte nous présente ensuite les thêmes que nous avons déjà 
. rencontrées : la virginité est un des aspects du retour à l’image; la 
multiplicité des sens doit faire place à l’unité du sens divin. Mais 
trois traits nous intéressent surtout ici : avant les plus hauts degrés, 
unité de l’esprit, goût de Dieu, extase, qui correspondront à la vie 
mystique et que nous retrouverons, nous rencontrons plusieurs 
étapes qui sont celles précisément qui correspondent à la vie ascé- 


tique : une fois qu’il aura choisi la Virginité — n’oublions pas que 


le Traité de la Virginité d’où est extrait ce passage, s’adresse à des 
moines — l’homme devra dépouiller les tuniques de peau : celles-ci 
désignent non la mortalité, comme dans d’autres passages, mais, nous 
dit Grégoire, « les pensées de la chair » (Ce sont nos ré&ôn xarà 
xaxiav). La lutte contre elles sera le premier aspect de la vie ascétique 
qui aura pour objet l’apatheia. L'identité des passions et des pensées 
de la chair est affirmée ailleurs chez Grégoire: Les passions qui 
troublent actuellement notre chair n’existeront plus (dans la vie 


d’union), mais notre vie entrera dans un état paisible où les pensées 


de la chair ne combattront plus l’âme (XLIV, 765 A). Le second fruit 
de la vie ascétique sera la suppression de la honte (xioyôn) qui 


1. Théologie de la mystique, trad. fr. 19471, p. 27 sqq. 
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saisit Adam et Êve après la faute : ils retrouveront la rappnolx, la 
confiance filiale, la familiarité avec Dieu. : 

Nous pouvons remarquer que éréfeux et rappnoix correspondent 
exactement aux deux grands aspects sous lesquels les z&ôn nous 
sont apparues : d’un côté comme revêtement de la vie animale et 
de l’autre comme esclavage. Ainsi arrivons-nous à restituer dans le 
méandre des images dont use Grégoire la charpente de sa pensée. 
Notons l'importance très spéciale qu’il attache à la rappnoix, dont 
la théorie est développée plus qu’ailleurs chez lui. Cela tient à l’accent 
mis dans toute sa doctrine sur la liberté. C’est cette liberté qui est le 
trait essentiel de la ressemblance avec Dieu. On a remarqué ! que sur 
ce point Grégoire est un précurseur. Cette insistance mise sur la 
raponolx, qui est la vertu caractéristique de la filiation adoptive, a 
l'intérêt de souligner fortement le caractère spécifiquement chrétien 
de l’éréôeux qui lui est conjointe et dont la notion resterait autrement 
plus équivoque. | 


I 


La lutte contre les tentations 


L'œuvre de Grégoire de Nysse est à un croisement de pensée très 
intéressant. D'une part, par son côté spéculatif, elle se rattache à 
toute une mystique intellectuelle, contemplative, dont elle est un 
exemple remarquable. Mais par ailleurs Grégoire est le frère de 
Basile, le législateur de la vie monastique. Il est le contemporain de 
l’éclosion du monachisme. Tout un côté de son œuvre s’apparente à 
celle des Pères du Désert, à cette psychologie pratique de la vie 
spirituelle, des tentations, des consolations, que ceux-ci pousseront 
à un rare degré de perfection ?. C’est même un des caractères décon- 
certants d’un ouvrage comme la Vie de Moïse que des considérations 
de psychologie spirituelle élémentaire s’y mêlent constamment aux 
plus hautes spéculations. Ceci même n’est pas sans doute étranger à 
toute influence philosophique : le moralisme pratique, les peintures 
concrètes et imagées des vices, les recettes spirituelles s’apparentent 
au courant cynique dont ôn constate l’influence sur la pensée patris- 
tique 3. C’est cet aspect que nous avons à envisager ici. 

La réalité de la tentation tient une place considérable dans les 
ouvrages de Grégoire, mais surtout dans la Wie de Moëse. Dès le début 
du traité, Grégoire. nous montre le démon suscitant des difficultés 
à l’âme qui s’engage dans la vie vertueuse : « Le démon cherche à 


1. GILSON, Théologie mystique de saint Bernard, p. 66. 

2. Ce double aspect se rencontre déjà chez Origène. 

3. BreHter. Les idées philosophiques et religieuses de Philon d’ Alexandrie, p.261 sqq.; 
SaLLusTius, Des dieux et du monde. Introduction, par NoOCK, p. xxVII.. 


88 PLATONISME ET THÉOLOGIE MYSTIQUE 


nuire à notre nature et à la détruire. Aussi s’efforce-t-il d'empêcher 
ceux qui sont sous son domaine de regarder vers le ciel et les fait-il 
s’incliner vers la terre pour en former des briques » (XLIV, 341 D). 
Nous avons vu que ce dernier symbole figurait les jouissances maté- 
rielles. Mais c'est surtout dans la seconde partie que Grégoire nous 
donne tout un traité de la tentation. On est un peu étonné de le 
trouver à cet endroit, après la description des plus hauts états de la 
vie spirituelle. C’est qu’il ne s’agit plus ici de Moïse, mais du peuple 
qu’il doit conduire et qui est encore exposé aux attaques du démon. 

La première et la plus importante des tentations est pour Grégoire 
celle du plaisir sensuel. Il y revient souvent. Dans la Vie de Moïse, 
il est figuré successivement par les briques mêlées de bois et d’eau, 
par les crapauds de la plaie d'Égypte, par les serpents du désert, par 
les filles de Moab : « La présentation de la volupté est réellement 
comme une sorte d’appât pour toute espèce de vice. C’est surtout 
par le plaisir impur que la nature, sans qu’elle y prenne gafde, est 
entraînée au mal » (XLIV, 421 D). Mais, pour y avoir échappé, il 
ne faut pas se croire indemne : l’orgueil guette alors les âmes plus 
avancées. Une fois que la terre a cessé de produire « les serpents de 
la concupiscence », la maladie de l’orgueil apparaît à son tour. 
«Pensant qu’il est vil de garder la place qu’on a reçue, on se pousse 
vers la dignité sacerdotale, intriguant pour écarter ceux qui ont reçu 
de Dieu cette fonction sacrée... Ce n’est pas, en effet, parce qu’on a 
triomphé des voluptés qu’on ne risque plus d’être saisi par d’autres 
passions. En effet, toute passion, en tant que telle, est une chute » 
(XLIV, 416 C-417 A). Ceci est important pour montrer que chez 
Grégoire il n’y a pas que la virginité qui apparaisse comme vertu. 

Grégoire analyse les ruses variées dont le démon se sert pour 
faire trébucher l’âme : « Puisque, comme il a été dit, l'attaque de 
l'adversaire s’élève en même temps que monte la vertu, et qu’il 
cherche des occasions de détourner vers le mal en rapport avec toutes 
les étapes, lorsque le peuple a grandi dans la vie selon Dieu, l’adver- 
saire tente une autre attaque à la manière des bons stragèges. Ceux- 
ci, quand ils sont en présence d’une armée difficile à vaincre en bataille 
rangée, mènent le combat contre l’ennemi par des embuscades et 
des guets-apens » (XLIV, 420 C). On peut remarquer ici l’idée impor- 
tante que la tentation se poursuit sous des formes variées tout le long 
de la vie spirituelle. Jamais l’homme ici-bas n’est impeccable. Toute- 
fois, l’âme parvenue à l’apatheia, soumise à l’action de la grâce, devient 
invulnérable aux passions. Ainsi Moïse n'est-il pas atteint par les 
tentations de jalousie dont sont blessés Aaron et Marie : « L’assaut 
de ceux qui l’attaquaient s’est émoussé à son contact » (XLIV, 
412 À). | 

La lutte contre les passions constitue proprement l’ascèse. C’est 
à ce stade que Grégoire nous représente l’âme en marche vers Dieu 
comme un lutteur : « Celui qui a eu la grâce d’être éclairé par la 
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Lumière (du Buisson Ardent) et qui en a reçu un grand accroisse- 
ment de force et de puissance contre les adversaires est comme un 
athlète qui s’est convenablement entraîné aux exercices de force 


auprès de son entraîneur et qui désormais, plein de confiance et, 


d’audace, se prépare à engager le combat » (XLIV, 336 D) 1. Dans 


d’autres passages, nous trouvons l’image du voyageur bien équipé 
contre les dangers de la route : « Pour que nos pieds nus ne soient pas 


meurtris par les épines du chemin — par épines j'entends les péchés 
— il faut les revêtir de souliers résistants, symbole d’une vie rude 
(éyxparhc) et austère (xareoxAnxdc) qui écartent et émoussent les 
épines et empêchent le péché de s’insinuer en nous par une invisible 
petite piqûre » (XLIV, 357 À). 

La vie ascétique est rude et austère. Grégoire revient souvent 
sur cette idée. Il la décrit avec les mots d’éyxparnc, d’adornpéc 
(XLIV, 969 B), de xareoximxos (XLIV, 389 B), de xareoruuué- 
vos (XLIV, 417 C). C’est l'écorce rude qui recouvre les douceurs 


de la vie spirituelle. Grégoire aime beaucoup représenter cette 


idée par l’image de la grenade que nous trouvons souvent en ce sens 
dans son œuvre (XLIV, 380 B; 417 C; 427 D; 929 B; 969 C). Je cite 
un de ces passages. Il est tiré de la Wie de Moïse ; il s’agit des grenades 
qui ornent la robe du grand prêtre : « Que la vie imite la nature de la 
grenade, recouverte à l'extérieur d’une écorce dure et rugueuse 
qui n’est pas comestible, mais dont l’intérieur est agréable aux yeux 
par la manière variée et régulières dont le fruit est disposé et plus 
agréable encore au goût par sa douce saveur. Ainsi la vie austère des 
amis de la Sagesse n’a-t-elle ni charme ni séduction pour les sens, 
mais elle est chargée d’heureuses espérances pour le jour où son fruit 
sera mûr. En effet, lorsque le jardinier de nos âmes ouvrira à son heure 
la grenade de notre vie, alors la jouissance de ses fruits fera les délices 
dé ceux qui y participeront » (XLIV, 389 B). 

Il est important de souligner au passage tout cet aspect d’austérité 
de la spiritualité de Grégoire que nous trouvons aussi chez Origène. 
Il insiste sur le fait que l’aspect moral, l'exercice des vertus solides 
persiste tout au long de la vie spirituelle et en est la pierre de touche. 
Nous sommes là dans une spiritualité très réaliste et exigeante. 
Cependant ce n’est pas de l’ascéticisme. La mortification est d’abord 
participation au mystère baptismal de la Passion : « Il n’existe qu’un 
seul antidote contre les passions mauvaises, c’est la pureté (xxapé- 
nc) communiquée à nos âmes par le mystère de la religion. Or le 
principal de ce qui est contenu dans le mystère, c’est la connaissance 
de la Passion de Celui qui a accepté de mourir pour nous. Celui qui 
regarde vers la Passion n’est pas lésé par le poison de la concupis- 
cence. Et se tourner vers la croix, c’est rendre toute sa vie morte au 
monde et crucifiée. C’est, comme dit le Prophète, « clouer sa propre 


1. Voir aussi XLIV, 492 B-D; XLVI, 068 D. 
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chair par la crainte de Dieu ». Orle clou qui retient la chair, c’est la 
continence (éyxpéreix) » (XLIV, 413 D). 

Comment doit se comporter l’âme dans ce combat ? Grégoire nous 
donne seulement quelques indications, mais pleines de sagesse. 
La principale — et sur laquelle il revient plusieurs fois — c’est la 
nécessité d’arrêter la tentation dès le premier mouvement 1. C’est 
le sens qu’il attache à divers symboles : celui de la porte, signée du 
sang de l’Agneau, celui des premiers-nés des Égyptiens, qui sont mis 
à mort : « Celui qui engage la lutte contre quelque penchant mauvais 
doit arrêter les mauvais mouvements dès leur première apparition. 
En les détruisant du premier coup, en effet, on supprime dès le 
principe ce qui aurait suivi, comme le Seigneur nous l’enseigne dans 
l'Évangile, disant, presque en propres termes, qu’il faut tuer le 
premier-né des Égyptiens, lorsqu'il nous invite à détruire la convoi- 
tise et la colère, afin de ne pas avoir à craindre ni la souillure de ?’adul- 
tère, ni celle de l’homicide... Il en est de cela comme d’un serpent. 
Quand on l’a frappé à la tête, on a tué du même coup tout le reptile 
qui lui fait suite » (XLIV, 353 A-B. Voir aussi 424 D). 

Il est très notable que toutes ces tentations sont toujours rappor- 
tées par Grégoire à l’Ange mauvais. Le Démon tient une place 
considérable dans la Vie de Moïse, soit comme cause de la faute ori- 
ginelle (XLIV, 396 D), soit comme inspirateur de toutes les fautes 
actuelles. Les exemples de ceci seraient innombrables : dès la première 
phrase c’est lui que figure le Pharaon, qui cherche à détruire les bons 
mouvements de l’âme. Nous rencontrons à chaque instant des phrases 
de ce genre : « Moïse n’eut pas plus tôt exhorté ses auditeurs que 
l’'Ennemi s’en irrita.. (341 C). Celui qui est habile à inventer des 


4 


embüûches variées contre notre nature oppose à la loi de Dieu les 


inventions du mensonge (XLIV, 344 B)... Parce que l'inventeur du 


péché a échoué, il n’en cesse pas ses machinations » (XLIV, 421 D). 
Ce point aussi est important. Il rattache tout à fait Grégoire à Origène ? 
et aux Pères du désert %, chez qui le démon joue un grand rôle. Du 


coup la tentation prend figure de lutte spirituelle « contre les domi- 


nateurs de ce monde de ténèbre » (Eph., vi, 12) et la vie humaine, 
« prix du combat que se livrent deux adversaires » (XLIV, 34o A) 
présente un aspect dramatique. Ceci nous met en pleine perspective 
chrétienne. 

Mais, dans cette lutte contre l’adversaire, l’homme n’est pas 
tout seul. Il dispose de multiples secours. Sur le plan simplement 
humain nous pouvons relever d’abord la place notable que Grégoire 
fait à la culture profane comme instrument d’éducation : « La cor- 
beille, faite de joncs tressés ensemble, représente l’union des diverses 


r. L'idée se trouve chez les Stoïciens (MARC-AURÈLE, x, 7). 
2. BETTENCOURT, Doctrina ascetica Origenis, p. 62 et suiv. 
3. BREMOND, Les Pères du désert, Coll. Mor. Chrét., E, p. xxvII. 
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disciplines. Elle maintient au-dessus des agitations de la vie celui 
qu’elle porte » (XLIV, 329 A). Grégoire revient à plusieurs reprises 
sur cette formation humaine, qui représente le cycle des études 
profanes de son temps : elle est figurée par l'éducation de Moïse 
chez la fille du Pharaon (329 B), par son mariage avec la madianite 
(336 D), surtout par les dépouilles des Égyptiens emportées par les 
Hébreux (360 B). La position de Grégoire sur ce point est celle des 
autres Pères de l’Église de son temps, un Basile et un Augustin ?. 
Il admet l'utilité de l’étude des sciences profanes, mais tout en les 
subordonnant entièrement à la formation religieuse — et donc avec 
certaines précautions. Il ne faut pas que, durant son séjour chez 
l’Égyptienne, le jeune Moïse soit «sevré du lait de sa véritable mère, 
c’est-à-dire des sacrements de l’Église » (XLIV, 329 C). 

Sur un plan beaucoup plus essentiel, les sacrements seront une 
source de force pour la lutte contre les tentations. Grégoire parle 
dans la Vie de Moïse de l’Eucharistie. Mais il la considère surtout 
comme source de joie et donc en relation avec la vie mystique, plus 
que comme source de force. Le sacrement qui correspond propre- 
ment à la vie ascétique, laquelle est sous le signe du baptême, c’est 
la pénitence, qui n’est qu’un prolongement de celui-ci. Il est figuré 
dans la Wie de Moïse par l’eau qui jaillit du Rocher : « Ce symbole 
nous enseigne au sens spirituel ce qu’est le sacrement de pénitence 
(rd uvorhpiov Tic uetavolxc). En effet, ceux qui, après avoir une 
fois goûté du Rocher, se sont détournés vers les plaisirs des Égyp- 
tiens, sont privés des biens dont ils jouissaient. Mais il leur est 
possible de retrouver par le repentir le Rocher qu’ils avaient aban- 
donné : il faut pour cela faire crédit aux paroles de Jésus, lever les 
yeux vers la grappe dont le sang s’écoule en tous et être couvert du 
sang de celui qui a fait jaillir à nouveau la source du Rocher » (XLIV, 
413 A-B). 

Enfin, en face du démon, qui dresse à l’homme des embûches, se 
tient au côté de l’âme l’ange qui l’assiste. C’est cet ange qui est 
figuré dans la Wie de Moïse par Aaron, que Dieu envoie au-devant 


- de son frère. Nous trouvons déjà à cet égard chez Grégoire toute une 


doctrine de l’ange gardien : « Il y a une doctrine digne de créance qui 


- nous vient de la tradition des Pères disant qu’après la chute de notre 


nature dans le péché, la Providence divine ne nous abandonna pas 
à notre déchéance, mais plaça à côté de chacun de nous pour le 
soutenir un ange de nature incorporelle » (XLIV, 337 D). 

Ce qui est plus remarquable, c’est que Grégoire pense qu’il ya 
aussi un « démon gardien », délégué parallèlement par Satan 
« L'homme se trouve ainsi placé entre deux compagnons dont les 
intentions sont contraires » (XLIV, 340 A). Cette doctrine du démon 


1. GET, Les idées et l’action sociales de saint Basile, pp. 216-232. 
2. MaRROU, Saint Augustin et la fin de la culture antique, p. 415 et suiv. 
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gardien vient d’Origène (De princ., III, 2, 4)1. Ce qui est plus 
important pour notre sujet, c’est que Grégoire a toute une doctrine 
de « l’action des esprits ». Deux traits la caractérisent, Le premier 
est qu’elle consiste à suggérer des pensées bonnes à ceux qui marchent 
dans le sens de la vertu (XLIV, 340 A). Le second, c’est que cette 
action cesse à un certain niveau de la vie spirituelle où Dieu traite 
directement avec l’âme (XLIV, 361 A). Ainsi le rôle des Anges, 
conformément à leur nature, est-il avant tout un rôle de préparation. 

Tels sont les principaux traits de l’ascèse de Grégoire. Sa doctrine 
sur ce point n’est pas originale et se rattache à celle d’'Origène et du 
monachisme, Nous pouvons noter seulement qu’elle ne se présente 
aucunement sous forme purement volontariste, mais au contraire 
qu’elle apparaît très liée au mystère de la régénération spirituelle. 
Les moyens qu’elle emploie ne sont pas seulement la pénitence et 
la mortification, mais les sacrements. Et la mortification elle-même 
est conformité au mystère de la mort du Christ. Elle est, en somme, 
le prolongement, la réalisation de la mort de l’homme ancien, mysti- 
quement détruit au baptême. Et cette mort est, suivant le « syner- 
gisme » de notre auteur, le fruit à la fois de l’action du Christ par la 
grâce et du concours de la volonté. Elle a enfin pour but de permettre 
la croissance dans l’âme de la vie de la grâce. C’est cette vie de la 
grâce qui est le terme de la première voie et que Grégoire nous décrit 
dans l’Apatheia et la Parrhésia. 


II 
L’apatheia 


Tous les écrivains se rattachant littérairement au platonisme sont 
d'accord pour faire de l’ändfeux le but de la vertu et voir dans la 
purification (xdOxpoic) le moyen d’y parvenir. ’Aperh, drébeo, 

 xa@apérns, ces trois notions sont étroitement associées aussi bien 
chez Plotin que chez Grégoire de Nysse. C’est même l’un des points 
où leur ressemblance paraît la plus évidente. Le P. Festugière retient 


’érédeux comme le trait caractéristique de cette spiritualité déve- . 


loppée en marge de l'Évangile, et dont les représentants seraient 
Clément, Origène, Grégoire de Nysse, Evagre, le Pseudo-Denys 2. 
Or ceci appelle bien des distinctions; seule une étude précise de cha- 
_cun des auteurs permet de définir le sens que l’apatheïa présente chez 
lui. Il s’agit d’un de ces mots qu’on trouve partout à une époque et 


1. Et plus anciennement du Pasteur d'Hermas (Préc. VI, 2). Elle est sans doute en 
rapport avec la conception antique du bon et du mauvais génie. Voir G. Soury, 
La démonologie de Plutarque. Paris, 1942, p. 130 sqq. 

2. L'enfant d’Agrigente, p. 146. 
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qui, à cause de cela, sont susceptibles d’une infinité de nuances !. 

Il est nécessaire, pour préciser le débat, de voir nettement le sens 
du mot &néôeux chez les philosophes et chez les chrétiens. Voici 
comment M. Bréhier décrit l’apatheia chez Philon : « Les stoïciens 
voulaient qu’on supprimât entièrement les passions. Philon aussi 
voit dans l’apatheia l’idéal de la Sagesse. Moïse, symbole du sage 
parfait, ne s’arrête pas à la métriopathie, mais retranche en lui les 
sentiments violents du cœur (Gvuéc); de même il est pur de tout 
désir et de tout plaisir ? ». Il apparaît aussitôt ici que l’apatheia est 
retranchement non des réôn xark xaxiav, mais. du Gvués et de 
l’éxuvuix : la perspective est tout autre. Elle est aussi retranchement 
du plaisir. Or Grijoire de Nysse écrira : «Il y a deux sortes de plaisirs, 
Pun qui est senti dans l’âme par l’érébeuwx, l’autre dans le corps par le 
xéBoc » (XLIV, 993 C). Ou encore, dans une formule paradoxale : 
« Le xé@os chez les êtres incorporels est &nafés » (XLIV, 772 À). 
L'idée d’un plaisir d’éréôetx serait inintelligible dans la perspective 
stoïcienne. 

Les textes de Plotin confirment cette impression. « En quel sens 
disons-nous que les vertus sont des purifications ? N'est-ce pas 
parce que l’âme est mauvaise tant qu’elle est mêlée au corps et pos- 
sède la vertu si elle agit toute seule. L’âme ainsi disposée pense 
l’intelligible et elle est aussi sans passion (ära0nc).. » (Enn., I, 2, 3). 
« En se séparant du corps, l’âme se recueille en elle-même, elle est 
tout à fait impassible (ärab&c) » (Enn., I, 2, 5). Ces textes auxquels 
on pourrait en adjoindre beaucoup d’autres montrent clairement 
ce qu'est l’éréfeux pour Plotin. Elle consiste à écarter l'esprit du 
contact du corps. Elle ressemble à ce que nous avons décrit comme 
fovxlx, ou recueillement, mais qui n’est pour Grégoire de Nysse 
qu’un aspect de l’apatheia véritable — et tout négatif. C’est ce qu’il 
appelle &rapaëix (XLIV, 833 A). La cessation du tumulte n’a de 
sens que pour permettre à la vie de la grâce de se développer. 


Nous n’avons pas ici à étudier ce qu'est l’érédeux chez les auteurs 


chrétiens en dehors de Grégoire de Nysse. Ceci encore demanderait 
une étude précise de chaque auteur. Toutefois nous accorderions 
volontiers au P. Festugière qu’il y a une certaine tradition chré- 
tienne qui n’est pas exempte de toute contamination de l’érdetx 
néo-platonicienne. Ce serait vrai, par exemple, en partie de Clément 


d'Alexandrie qui admet que le parfait est dès cette vie totalement 


&ra@nc. « Ce qu’il importe de bien noter, écrit de Faye, c’est que, 


d’après Clément, il ne s’agit pas seulement de déraciner les passions 


1. On trouvera une première esquisse d’une étude d’ensemble de Pârdfetæ chez 
les Pères dans l’article « Apatheia » du Dictionnaire de Spiritualité, dû à M. Bardy. 
On se rendra compte déjà par cette lecture de la diversité de sens que le mot présente 
en domaine chrétien. | 

2. Les idées philosophiques et religieuses de Philon d'Alexandrie, p. 254. 
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mauvaises, mais de supprimer tous les désirs, quels qu’ils soient. 


L’apathie résulte de l’extirpation radicale de toute la partie affective 


sentimentale et passionnelle de la nature humaine 1, » Et il est exact 
qu’il l’identifie à l’érapaëix (Sérom., IV, 7). Ce courant se retrouve 
chez Évagre. L’änédeix est avant tout condition de la yvôoic. Son 
aspect intellectuel est très marqué. 

Or la tendance représentée par Grégoire de Nysse est tout autre. 


Elle se rattache à l'emploi du mot chez Ignace d’Antioche (Eph., . 


VIT, 2) qui en fait le caractère propre de la nature divine, chez 
Justin (Dial., XLV, 4), chez Athénagore. Elle est avant tout ce qui 
caractérise la vie divine. Celle-ci est « exempte de tout xéoc » (XLVI, 
241 D). « Dieu est essentiellement ära@ñc » (XLIV, 1128 D). Comme 
la béatitude, elle appartient à Dieu proc xxt xvploc. D'ailleurs 
elles sont liées l’une à l’autre : « C’est dans l’apatheia que réside la 
béatitude, cela ne fait pas de doute » (Cat., XXXV, 14). L’apatheia 
est aussi associée aux autres attributs divins, l’incorruptibilité en 
particulier (XLIV, 657 B). Nous voyons par tout cela que le mot 
désigne avant tout la vie divine en ce qui l’oppose à l'existence 
animale, soumise au xé@oc. Elle comporte l’indétermination entre le 
vobs et le rveüux, qui, nous l’avons dit, caractérise la pensée de Gré- 
goire. Mais comme le voi ne se réalise que par le rveduo, il est sûr 
que l’éréderx désigne au sens fort la vie surnaturelle de l’âme par 
opposition aux ré@n xark xaxlav qui sont sa vie charnelle. C’est 
l’opposition paulinienne de la o&pë et du rvedux transposée en voca- 
bulaire platonicien. 

Ainsi, nous allons le voir, l’éndôeux est le mot qui chez Grégoire 
désigne la vie surnaturelle, la grâce « habituelle », c’est-à-dire la parti- 
cipation de l’âme à la vie divine. Elle a un caractère éminemment 
positif et ne consiste aucunement dans l'élimination des passions au 
sens physique du mot. Elle coïncide, par contre, avec la disparition 
des passions vicieuses : cette disparition en est la contre-partie néga- 
tive, la mortification qui accompagne la résurrection. Elle n’est donc 
que très secondairement caractérisée par l’érapaëix, le repos intérieur : 


ceci est un de ses aspects, mais non le principal, comme chez Évagre 


ou les spirituels hésychastes. Elle à pour synonyme la xafapérnc 
qui, elle aussi, est essentiellement « écoulement » (äréppoux) dans 
l’âme de la vie de Dieu. Enfin elle s’épanouit dans les vertus surna- 
turelles qui sont les vrilles, les feuilles, les fleurs de la vighe mystique 
dont elle constitue la racine. 


Étudions d’abord l’éréôeux. Sa signification peut être précisée par. 


un certain nombre d’indications. Il est notale d’abord que l’érdôerx 
soit toujours rangée parmi les biens de l’état paradisiaque ou parmi 
ceux de la vie angélique. Or nous savons que pour Grégoire ce sont 
R deux systèmes de symboles qui semblent désigner l’état de l’âme 


1. Clément d'Alexandrie, p. 295. 





LE PARADIS RETROUVÉ j 95 
quand elle est à « l’image de Dieu » (XLVI, 772 A). Et dans le symbole’ 
paradisiaque de la vigne nous voyons l’érédeix nommée à côté de 
la ressemblance avec Dieu et de l’immortalité. Toutes ces expressions 
qui se retrouvent chez Plotin ne peuvent être déterminées que par 
le contexte où elles se trouvent et qui seul permet de reconnaître 
leur valeur véritable. De même l’éndfeux est la boisson (xérov) 
dont les hommes vivaient au Paradis. 

Même remarque en ce qui concerne l'assimilation aux anges. 
Ici la question est plus délicate. Car le monde des anges peut repré- 
senter deux ordres de réalité : on songe parfois à leur nature — et 
alors ce qui les caractérise est l’incorporéité : en ce sens l’érébeix 
serait l'absence de ce qui accompagne la vie corporelle. Mais les anges 
peuvent aussi être considérés comme représentant la sphère de la 
gloire, comme le monde d’en haut opposé au monde d’en-bas. Nous 
dirons plus loin que c’est la façon ordinaire dont Grégoire voit les 
choses. Et par suite l’assimilation aux Anges signifie d’ordinaire 
seulement l’entrée dans la vie de la grâce qui est la leur. On sait, 
en effet, que pour Grégoire l’humanité a fait partie de la sphère des 
Anges dont elle est déchue. C’est donc sa chute, non sa nature, qui 
l'en a séparée. Et c’est aussi une restauration spirituelle, non un chan- 
gement physique qui l’y restitue. . : 

Telle est la pensée de Grégoire, dans nombre de passages où il 
nous décrit l’énéfleux comme retour à la vie angélique. « L’âme est 
devenue égale aux anges (is&yyehoc) par l’apathie » (XLIV, 777 À). 
Ou encore : « Il faut imiter par l’apatheia la pureté des Anges » 
(XLIV, 857 À). Il commente ainsi l’épithète de sœur, donnée par les 
Anges à l’Épouse du Cantique : « Le caractère de l’äréfeix brillant 
en elle comme dans les Anges élève au rang de sœur et à la commu- 
nauté de nature (ouyyéveux) avec les anges, l’âme qui a su réaliser 
dans la chair l’éra@eux... Elle est leur sœur par la communauté de 
l’apatheia » (XLIV, 948 A). J'ai souligné au passage l’emploi de 
ovyyéveu. Nous noterons que le mot, ainsi que vou, indique la 
réalité concrète et qu’ainsi sur le plan de la « nature » on peut parler 
d'une communauté entre Dieu et l’homme ou entre l’homme 
et les anges, alors qu’on ne pourrait parler d’une communauté 
d’oùoix. 

Une autre indication qui nous permet de préciser le sens de l’apa- 
theia, ce sont les transcriptions que nous trouvons parfois de for- . 
mules bibliques en formules platoniciennes. Ces équivalences sont 
extrêmement précieuses. Elles nous donnent la clef des expressions 
et nous montrent le contenu réel et caché sous des termes d’apparence 
philosophique. Je n’en citerai qu’une ici. Grégoire écrit dans le 
Commentaire de l’Ecclésiaste : « Le royaume de Dieu n’est pas nourri- 
ture et boisson, mais justice, &ré@leux, et uoxapérne » (XLIV, 
696 B). Or nous avons simplement ici un texte de saint Paul (Rom., 


” XIV, 17) : « Le royaume de Dieu n’est pas nourriture et boisson, mais 
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Justice, paix (eiphvn) et joie (xxp&) dans l’Esprit-Saint. » Nous sai- 
sissons ici au vif le procédé de Grégoire : l’ändferx recouvre l’eipñvn 
paulinienne et la xapé biblique la uaxapiérns grecque. Or il est 
bien clair que l’eiphvn de Paul n’est pas la simple vnveuin, la « tran- 
quillité du sage», mais la plénitude intérieure du saint. T'elle est donc 
aussi notre &rdfeux. Mais ce qui nous permet le mieux de saisir la 
vraie nature de l’éréôeux, c’est l’affirmation souvent répétée qu’elle 
n’est dans l’âme que la participation de la vie divine, ce qui est la 
définition même de la grâce. 

Cette idée s’exprime dans de nombreux textes. Tantôt nous som- 
mes dans la ligne de la participation, et l’éréôeux est présentée comme 
un écoulement de l’éréôeux divine dans la créature. Ainsi dans ce 
remarquable passage du De perfecta Christiant forma : « Celui qui 
est pur de toute affection sensuelle (xa@apeïov rionc éuraflodc 
Suadécecws — qui est un équivalent d’éraféc) se tourne vers le 
principe de l’éréôerx (rov dpynyèv Tic &madelac), qui est le Christ, 
et reçoit de Lui, comme d’une source pure et incorruptible, ses 
dispositions, si bien qu’il manifeste en lui la ressemblance avec le 
modèle qui est celle de l’eau avec l’eau, de l’eau qui jaillit de la source 
avec celle qui est puisée dans une amphore. Il n’y a, en effet, par 
nature qu’une pureté (uix ñ xa0apérnc), celle qui est dans le Christ 
et celle qu’on voit dans celui qui participe au Christ. Mais elle est 
en l’un comme en sa source, en celui qui y participe comme en sa 
dérivation » (XLVI, 284 D). Le texte ne peut être plus clair. L’är&- 
Berx ici, c’est la vie divine, telle qu’elle existe d’abord dans le Christ 
et telle qu’il la communique à l’âme. Nous sommes aux antipodes 
de tout moralisme et de toute ascèse purement naturelle. 

Cette äxd@etx, qui est une émanation (äréppotx) de la vie divine 
est ce qui fait l’âme eixv 605 et qui lui permet ainsi de connaître 
Dieu en elle. Nous retrouvons ici ce que nous avons déjà dit à propos 
de l’eixv et que ce passage du Commentaire sur le Cantique exprime 
admirablement : « Les rayons de cette vertu véritable et divine se 
reflétant dan la vie purifiée par l’érdfeux qui en découle (dt &rxop- 
peotonc adrév &nafleixc) nous rendent visible l’invisible, saisissable 
l’inaccessible, en dessinant le soleil dans notre propre miroir (xé&rox- 


rpov) » (XLIV, 824 C). Tous les thèmes s’enchaînent ici, celui de la 


participation et celui de l’exemplarisme : la présence de l’érdôerx, 
participation à la vie même de Dieu, est ce qui nous permet de 
connaître le Dieu dont l’essence reste inaccessible. Nous retrouverons 
cette connaissance dans le miroir de l’âme purifiée, à propos de la 
vie mystique. 

Du point de vue non plus de Dieu, mais de l’homme, l’érdfeux 
va se présenter comme une imitation de Dieu — et c’est à ce titre 
qu’on y tendfa. Après ce que nous venons de voir, il est bien clair 
que cet effort consistera essentiellement à développer l’homme inté- 
rieur, la vie surnaturelle, créée en nous par la grâce — et aucunement 
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en une ascése négative. Partout Grégoire nous présente ainsi l’ärd- 
Bexx comme une imitation de la nature divine, c’est-à-dire, avec le 
sens fort de l’exemplarisme grec, comme une participation à cette 
nature : « De même que les prémices de la pâte ont été unis par la 
pureté et l’éréfeux au vrai Dieu et Père, de même nous aussi qui 
sommes la pâte, nous devons, par les mêmes voies, adhérer au 
Père de l’incorruptibilité en imitant autant que nous pourrons 
l’éréeux et l’immortalité du Médiateur » (XLVI, 280 B). Nous retrou- 
vons ici, mais dans le thème de l’éréfeux, l’eixév eixévoc, le Verbe 
fait chair réalisant premièrement en lui l’état de déification et deve- 
nant le modèle vers lequel nous devons tendre, Il ne peut donc ici 
être question d’une &xéfew dont le contenu soit autre que celui de 
la sainteté proprement chrétienne !. 

Très proche de la notion d’éréfeux est celle de pureté, xxdapérnc. 
Elle aussi est susceptible d’une interprétation physique. À ce titre 
elle fait partie de la sagesse et de l’ascèse païenne, comme l’érdbetx. 
Elle se rattache plutôt toutefois à la langue platonicienne. On sait les 
belles pages du Phédon où Platon expose comment le divin étant 
pureté, et le semblable seul pouvant participer au semblable, la x46xp- 
où est la condition nécessaire de toute communion avec Dieu. On 
retrouve cette idée dans Plotin (Enn., I, 6, 6; IV, 7, 9; VI, 0, 3). 
Or, comme l’éréfeux, la xa@apérne chez Grégoire de Nysse est 
d’abord le caractère de la vie divine. Et il sera important de le noter 
pour ne pas interpréter à faux plus tard la notion de xd0aporc : 
celle-ci devra être comprise beaucoup plus comme la communica- 
tion. d’une grâce divine que comme l'élimination d’impuretés ter- 
restres. Elle sera essentiellement positive. Grégoire définit souvent 
Dieu comme pureté, en relation d’ailleurs avec l’éx&faux et avec 
l'absence de tout mal, ce qui souligne le caractère moral et religieux 
de cette pureté. Ainsi dans les Hom. sur les Béat. : « Dieu est xaapôrnc, 
&ndfeux et absence de tout mal » (XLIV, 1272 C), ou dans les Homélies 
sur le Pater : « La nature divine est pureté » (XLIV, 1140 C). Sou- 
vent d’ailleurs il parle de la «pureté de Dieu»: « Les âmes s’unissent 
à la pureté divine par le désir de l’incorruptibilité (r& r68w rñc 
&pBapoluc) » (XLIV, 1112 D. Voir aussi XLIV, 708 À). 

Remarquons dans le passage précédent le rapport de la pureté 
et de l’incorruptibilité. On les trouve groupées ensemble et avec 
"réflex dans les listes des attributs divins ou de ceux de l’eixev. 
Ainsi dans l’allégorie de la Vigne-Image, la pureté est le fruit : « Elle 
est cette grappe lumineuse et épanouie, unique par sa beauté et qui 
délecte les sens spirituels dans l'innocence » (XLIV, 800C). Nous 


1. Voir aussi XLIV, 137 B : « La pureté (xabapôrnc), l’apatheia, la béatitude et 
l'éloignement de tout mal et toutes les choses de ce genre qui forment les hommes 


© à la ressebmlance de Dieu sont les couleurs par lesquelles le démiurge a imprimé 


en nous sa propre image » (Tfç lôlas elxévos). 
| 7 
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noterons ici la relation de la doctrine des sens spirituels et non plus 
de l’apatheia, mais de la pureté. Si l’on cherche à établir un rapport 
entre ces trois notions d’incorruptibilité, d’apatheia et de pureté, 
il faut dire avec Grégoire que c’est « Gi xafapérnros xai àmafeluc », 
— que l’on parvient à l’&pOæpoix. Celle-ci marque un aspect plus 
ontologique de la sainteté de Dieu. 

Comme l'éréôetx, la pureté appartient à l’homme en tant qu’il 
est eixov. Il s’agit donc bien là d’une participation de la nature 
divine, d’un aspect de la grâce divinisante, non d’une simple absence 
de souillure morale ou physique. Nous avons déjà cité le passage 
important où Grégoire écrit : « Mix Th œüoer à xabapérnc, à ëv 
Xptoré nat ÿ v T@ uetéyovrt Oewpouuévn, GAN 6 uèv nnydber, 6 Où 
&pberou » (XLVI, 284 D). Aussi la xaOapérnc fait-elle partie de la 
description de l’eixv dans le De Opificio (XLIV, 137 B) avec l’ért- 
Peux et la uaxaptérns comme constituant l’épotoois mpècs eïov. 
Ailleurs c'est la xafapà moxureix qui réalise dans l’âme l’image de 
Dieu. 

Il y aurait à redire ici beaucoup de choses que nous avons notées 
à propos de l’äréBex. Je note seulement l’importance de la xafapérnc 
comme caractère de l’image de Dieu à cause du texte : Bienheureux 
les cœurs purs, car ils verront Dieu. Dans son admirable homélie 
sur ce texte, Grégoire développe son idée chère, que la seule connais- 
sance de Dieu que nous ayons est celle que nous avons en connais- 
sant l’image de Dieu que nous sommes. Or c’est la xafapérns qui 
est cette image : « La pureté, la simplicité (&xA6rnc), la sainteté, 
sont les rayons lumineux de la divine nature par lesquels nous voyons 
Dieu » (XLIV, 1272 C). Dans un autre passage, la pureté unie à 
l’incorruptibilité et à la sainteté sont la participation de l’âme à la 
vie du Christ par laquelle elle connaît le Christ en elle (XLIV, 
1096 B). 

L’apatheiïa et la pureté désignent la vie divine de l’âme dans sa 
généralité, la grâce sanctifiante, déifiante. Cette grâce s’épanouit dans 
l'organisme surnaturel des vertus. Le mot « vertu » nous présente 
des problèmes analogues aux notions corrélatives d’éréôeux et de 
xaOapérnc. Il évoque dans notre esprit plutôt l’idée d’une perfection 
morale que d’une qualité spirituelle. Il faut remarquer toutefois que 
dans la langue religieuse et philosophique hellénistique, il a une 
signification plus riche que dans la nôtre. Il faudrait le traduire par 
« valeur » ou au sens religieux par « sainteté ». On peut lire à ce sujet 


les justes remarques du P. Festugière (La sainteté, Paris, 1942, 


p. 32 sqq.). Nous pouvons noter en particulier que l’éperñ rend 
l’homme semblable à Dieu. Dans un passage célèbre du Théétète, 
souvent évoqué par Grégoire de Nysse, Platon avait écrit : « Puisque 
lP’âme veut fuir les maux, il faut nous enfuir d’ici. Or en quoi consiste 
cette fuite? À devenir semblable à Dieu. Et nous y arrivons si nous 
atteignons la vertu » (176 A). De même Grégoire écrit-il : « L'homme 
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est rendu semblable (éuosoüuevos) à Dieu par la vertu » (XLIV,. 
1177 B). | 

Plus précisément encore nous voyons Plotin réfléchir sur le mode 
selon lequel la vertu appartient à Dieu, et affirmer que c’est d’une 
manière éminente : « La justice en soi (aœdroBtxarooim) n’est pas une 
vertu, mais l’exemplaire d’une vertu : ce qui vient d’elle en l’âme, 
voilà la vertu; et en effet la vertu se dit d’un être; mais la vertu en 
soi ou idée de la vertu se dit d’elle-même et non d’un être différent 
d’elle » (Enn., I, 2, 6). Il est difficile de ne pas voir une influence de 
ce passage dans le Commentaire sur le Cantique, lorsque Grégoire 
écrit : « Par aromates nous entendons les vertus, c’est-à-dire la sagesse, 
la tempérance, la force, la prudence et les autres. Chacun en est 
imprégné selon sa capacité et sa volonté, en sorte que l’un rend un 
parfum et l’autre un autre. Mais toutes ces choses ne sont rien 
en comparaison de cette vertu parfaite dont le Prophète Habacuc dit 
qu’elle enveloppe les cieux et qui est la Sagesse en soi («drocopix), 
la justice en soi (aürodixatoobvn), la vérité en soi (aôrouffetx) » 
(XLIV, 781 B). 

Ces analogies nous montrent qu’il n’était pas difficile à Grégoire 
de donner à &pern le sens de participation à la vie divine. C’est bien 
en effet, le sens que le mot a chez lui. Et par là il s’apparente direc- 
tement à ce que nous avons dit de l’érd@eux et de la xafapérng. 
Comme elles, la vertu est un « écoulement » de la vie divine : « Les 
rayons de la vertu véritable et divine brillent dans la vie purifiée 


. par l’éréfeux qui en émane : c’est même chose d’ailleurs que de 


parler des rayons du soleil, des effluves de la vertu ou de la bonne 
odeur des parfums » (XLIV, 824 C). Nous voyons clairement dans 
ce texte que la « vertu » dans l’âme est communication que Dieu fait 
de sa vie. Nous retrouvons la même pensée ailleurs : « Les vertus 
sont les rayons du soleil de justice, émanant pour nous illuminer » 
(XLVI, 261 C). « Toute vertu se réfère au Seigneur des vertus » 
(XLIV, 749 B). 

C’est parce que la « vertu » est une participation à la vie même 
de Dieu, qu’elle nous permet de la connaître en nous. Nous avons 
déjà rencontré cette doctrine à propos de la « pureté ». Elle n’a de 
sens que si « pureté »,« vértu » sont une participation à la vie divine. 
Cette doctrine sera pour nous plus tard le fondement de la connais- 
sance mystique, conscience de la grâce en nous. C’est pourquoi il 
importe de préciser ici le sens de ces mots. Cette doctrine de la 
connaissance de Dieu dans le miroir des vertus est affirmée par Gré- 
toire dans de remarquables passages : « Ce que Dieu est par essence 
(xar’ oùoixv) transcende toute la création et reste inaccessible 
(érpéourov), insaisissable (&Annrov), intouchable (ävapéc). Mais la 
bonne odeur répandue en nous par la pureté des vertus nous 
tient lieu de lui, imitant par sa propre pureté l’incorruptibilité de sa 
nature, par la bonté sa bonté, par l’incorruptibilité son incorrupti- 
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bilité et par toutes les œuvres de la vertu en nous, la véritable vertu 
dont Habacuc dit qu’elle enveloppe les cieux » (XLIV, 824 A). Nous 
sommes ici au seuil de la Théologie mystique. Je n’ai pas à développer 
cette doctrine de l’incompréhensibilité de l’oùoix et de la connais- 
sance dans le miroir des vertus. Ce sera l’objet de chapitres parti- 
culiers. Je note seulement que tout ceci n’a aucun sens, si la vertu 
n’est pas la vie de Dieu en nous. Grégoire continue : « Ainsi, si 
quelqu'un, ayant recueilli toutes les fleurs parfumées dans les prairies 
diaprées de la vertu, a fait de toute sa vie un parfum par la bonne 
odeur des œuvres de chaque vertu, et qu’il soit devenu parfait, il n’a 
pas pour autant capacité de fixer les yeux (ärevéis ideiv) sur le Dieu- 
Verbe comme sur le disque du soleil, mais en lui-même, comme dans 
un miroir (èv xarénrpe) il voit le soleil » (XLIV, 824 B-C). 

Nous retrouvons la même doctrine sous des images analogues dans 
le Commentaire sur les Psaumes. T1 s’agit du texte : In umbra alarum 
tuarum sperabo. « Par l’ombre des ailes de Dieu qui nous tient lieu 
de vêtement, on peut entendre à juste titre les vertus. Ce que le divin 
est par nature, cela demeure inaccessible et insaisissable à la nature 
humaine : il surpasse et pour ainsi dire survole ineffablement toute 
pensée humaine. Mais une certaine empreinte (xapaxrhp) de cette 
nature ineffable se forme en ceux qui la regardent par l’adombration 
des vertus. Et ainsi toute sagesse et prudence et science, et tous les 
expédients de l’entendement, s’ils ne sont pas les ailes mêmes de 
Dieu, sont du moins l’ombre des aïles divines. C’est un grand bien- 
fait que cette ombre, projetée d’en-haut sur la vie d’ici-bas… Il m’a 
sauvé par son Esprit qui a étendu son ombre sur moi dans la Nuée » 
(XLIV, 585 C). On ne peut exprimer plus clairement d’abord que 
les vertus sont une participation de la vie divine : elles sont produites 
par « l'Esprit », dont nous reconnaissons d’ailleurs les figures dans 
« les ailes » et la « nuée ». Elles sont Pombre de l'Esprit. L’ombre ici 
n’a pas le sens dépréciatif qui l’oppose à l’image (XLIV, 877 B). 
Elle marque au contraire, comme l’image, la communauté avec celui 
qui donne l’ombre. Il en est ainsi dans les écrits hermétiques où 
oxla = eixmvi et chez Plotin (Enn., II, 6, 3). En second lieu le 
texte affirme que c’est par cette participation à la vie de Dieu que Dieu 
nous est connaissable. 

Le caractère surnaturel de la « vertu » chez Cire ressort encore, 
comme pour l’apatheia, de la signification paradisiaque du mot. 
« Vertu » ici représente les biens primitifs, perdus par le péché, 
rendus par le Christ. Or ceci ne se comprend que s’il s’agit de la vie 
surnaturelle : « À l’origine, la nature humaine était florissante, tant 
qu’elle était dans le Paradis, arrosée par l’eau féconde de la source. 
Elle avait pour feuille le germe de l’immortalité (&p0apoix); mais 
l’hiver de la désobéissance ayant desséché sa racine, la fleur s’est 


x. Donp, Bible and the Greeks, p. 157. 
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_—. elle est tombée à terre, l’homme a été dépouillé de l’immor- 
talité et l’herbe des vertus s’est flétrie.. Mais celui qui rend le prin- 
temps à notre âme est venu. Notre nature alors a recommencé à 
fleurir et à s’orner de ses fleurs véritables. Ces fleurs de notre vie sont 
les vertus » (XLIV, 869 C). Fruits de la présence du Saint-Esprit, 
résultat de l’Incarnation du Verbe, tous ces traits nous montrent 
bien que les vertus ici sont à prendre au sens surnaturel (Voir aussi 
XLIV, 1096 C)1. 

Nous avons précisé la nature de l’äpern chez Grégoire et vu qu’elle 
se situait au même plan surnaturel que l’apatheia et la pureté. Reste 
à voir le rapport qu’elle entretient avec ces notions. Parfois &perñ 
est un terme générique qui renferme toutes les perfections de 
l « image ». Aïnsi dans le Traité sur la création de l’homme, Grégoire 
nous dit que Dieu « a peint l’image de sa propre beauté en ap- 
liquant comme couleurs les vertus ». Et ces vertus, énumérées plus 
loin, sont « xaBapôrne, dmdfeux, paxaprérnc, mauvrèc xaxob dAlorplootc 
et toutes les choses de ce genre par lesquelles la ressemblance de Dieu 
est formée dans les hommes » (XLIV, 137 B. Voir aussi XLIV, 
696 A). Mais d’ordinaire la relation est inverse et les vertus sont 
représentées comme étant les diverses activités surnaturelles se 
rattachant à l’apatheia. 

Cette description de la vie surnaturelle des vertus dans l’âme est 
désignée par Grégoire sous de mutiples symboles : elles sont les 
parures de l’Épouse, les couleurs qui forment l'image, les fils du 
vêtement de gloire (XLIV, 961 A), les feuilles de la vigne mystique 
(XLIV, 800 C), les fleurs qui composent le parfum du Christ (XLIV, 


. 824 C). Nous avons déjà rencontré quelques-uns de ces symboles. 


Dans l’allégorie de la vigne où la « pureté » est figurée par la grappe 
et l’érdeux par la vigne entière, l’élan des vertus est figuré par les 
rameaux qui montent « vers les hauteurs angéliques » et les vertus 
elles-mêmes, l’ornement varié des divines vertus (xéouoc rüv Betov 
&peräv) sont les feuilles déployées et agitées légèrement par un doux 
souffle (nveiuar) : elles s'élèvent et s’épanouissent sous l’action de 
ce soufflé (XLIV, 800 D). Nous retrouvons ici l’origine des vertus 
dans l’action du Saint-Esprit (rvedux). 

Le rapport des vertus à l’apatheia est encore mieux marqué dans 


- un autre passage : « Le but de la vie vertueuse c’est la ressemblance 


avec Dieu (éuoloots mpèç Tù Oetov). Et c’est pour cela que les âmes 
vertueuses s’appliquent à acquérir la pureté (xax@apérnc) de l’âme et 
le dégagement de toute affection sensuelle (— äréfeu), afin d’avoir 
enelle l’empreinte (xapaxrhe) de la nature divine par le moyen d’une 
vie meilleure, Mais la vie vertueuse ne présente pas un seul aspect ni 
une seule forme. Aussi, comme, dans la fabrication des étoffes, c’est 


par de nombreux fils tendus, les uns verticalement, les autres horinzo- 


1. « Vertu et divinisation sont la même chose » (XLIV, 972 C). 
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talement, que l’art du tisseur réalise un vêtement, ainsi pour la vie 
vertueuse, il faut de nombreux éléments pour la tisser : ce sont ces 
fils qu’énumère l’Apôtre lorsqu'il parle de « charité, joie, paix», 
« longanimité et bonté » et des autres vertus qui font l’ornement de 
celui qui s’est dépouillé de la vie corruptible pour revêtir l’incorrup- 
tibilité (&p0xpotæ) céleste. T'el est le sens de ces mots du Cantique : 
« Le parfum de tes vêtements est comme l’odeur de l’encens. » C’est 
comme s’il disait : « En toi le revêtement des vertus est une imita- 
tion de la béatitude (uaxapérnc) divine qui t’assimile (éuorobuevoc) 
à l’être inaccessible par la pureté (xa@apérnc) et l’apatheia » (XLIV, 
961 A-C. Voir aussi XLIV, 392 A). 
= Nous retrouvons dans ce texte toutes les expressions que nous 
étudions ici. Il a l'intérêt de préciser la relation des vertus à l’apa- 
theia. Elles en sont le résultat, la diversification ou, comme Grégoire 
le dit bien, « la parure variée », xéouos molvadñc. C’est la même idée 
que nous retrouvons dans un dernier symbole, celui des colliers : 
« L’assimilation à une pluralité de colliers atteste la présence simul- 
tanée de toutes les vertus. Et ceci nous est un avertissement de la 
part du Logos de ne pas poursuivre un seul bien et négliger les autres 
pratiques. Ainsi, si tu as la tempérance comme ornement pour 
parer ton cou avec la pureté de ta vie comme avec des perles, porte 
aussi l’autre ornement où sont incrustées les pierres précieuses des 
commandements et qui rehausse la beauté de ta nuque; et encore 
sur tes épaules, la foi pieuse et authentique pour orner d’un collier 
le cou de ton âme » (XLIV, 817 A). Nous noterons ici l’idée qu’il est 
nécessaire d’avoir toutes les vertus. C’est un thème important chez 
Grégoire qui lui a consacré tout un chapitre du Traité de la Virginité 
(XLVI, 389 B-396 A). II s’oppose à la thèse inverse des stoïciens. 
Nous pouvons nous poser une dernière question. Ces vertus, 
fruits de l’action du Saint-Esprit, manifestation de l’äxdfeix, quelles 
sont-elles ? Ceci nous réservera encore quelques surprises. Parfois 


Grégoire semble s’en tenir aux quatre vertus traditionnelles, force, : 


justice, prudence et tempérance, que nous appelons parfois « vertus 


morales » et qui pour lui sont aussi surnaturelles que les autres. 


Aïnsi dans le Commentaire sur le Cantique : « Par aromates nous enten- 
dons les vertus, c’est-à-dire la sagesse (vopix), la force, la tempérance 
et la justice et les autres » (XLIV, 781 B). Mais déjà nous pouvons 


remarquer que la sagesse remplace la prudence et que la liste n’est . 


pas close. Aïlleurs nous trouvons au contraire des listes pauliniennes. 
Les fils, ce sont « la charité, la joie, la paix, la longanimité, la bonté » 
(XLIV, 961 B). Aïlleurs encore ces vertus plus spécifiquement chré- 
tiennes, « l’humilité, la longanimité, la douceur » (XLVI, 272 C). 
En tout ceci nulle distinction de vertus théologales et de vertus 


morales, de fruits du Saint-Esprit ou de dons du Saint-Esprit. Toutes 


ces expressions servent à désigner les divers aspects de l'eixv. 
Elles décrivent toute la vie surnaturelle. Et à cet égard il ne faut pas. 
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être dupe de l’emploi des termes de la morale grecque. II s’agit tou- 
jours d’une imitation de la nature divine. | 

A travers cette étude de l’apatheia, de la pureté et des vertus, le 
caractère de la vie ascétique nous est apparu clairement. Il s’agit 
pour l’âme de se dépouiller de l’homme ancien, des ré@n xarè xaxiav, 
et de revêtir l’homme nouveau, c’est-à-dire le Christ lui-même. Et 
nous revenons ainsi à l’image qui nous est apparue au seuil de l’étude 
de la première voie, avec le baptême, celle du dépouillement de la 
tunique sordide et du revêtement de la robe blanche. « Tous ceux 
qui selon le conseil de Paul ont dépouillé le vieil homme comme un 
vêtement sordide avec ses œuvres et ses convoitises et ont revêtu 
par la pureté (xx@apérnc) de la vie, les vêtements lumineux (iudrux 
potev) du Seigneur, tels qu’il les a montrés dans sa transfiguration 
sur la montagne, ou mieux qui ont revêtu Notre-Seigneur Jésus- 
Christ lui-même avec la charité qui est sa robe, et se sont transformés 
à l’image de son äréfeux et de sa divinité, peuvent écouter le Can- 
tique des Cantiques » (XLIV, 764 D). | 

Nous voyons bien par ce texte comment pour Grégoire l’éraberx 
n’est pas autre chose que la vie du Christ lui-même — et qu’ainsi il 
ne s’agit dans la vie ascétique, comme dans le baptême qu’elle pro- 
longe, que d’une participation au mystère du Christ. Certes, ici tous 
les mots sont plotiniens : &mé&üeux, xaËapérne, et pourtant la pensée 
est purement chrétienne. C’est le Christ qu’il faut revêtir avec sa 
charité. Plus qu'aucune autre partie de notre étude, celle-ci nous 
introduit dans la spiritualité de Grégoire, parce que nulle part son 
vocabulaire n’est plus philosophique — et nulle part sa pensée n’est 
plus chrétienne. Ceci va nous apparaître encore davantage avec un 
nouvel aspect de la vie ascétique, son épanouissement dans la liberté 
des fils de Dieu, qui, lui, est spécifiquement chrétien, non seulement 
dans son contenu, mais dans sa forme même. 


IT 
La parrhésie :, 


Parmi les biens qui faisaient partie du patrimoine du premier 
Adam et que la grâce du Christ restitue à l’homme, il faut donner 
une place spéciale à cette réalité que Grégoire appelle d’un mot diffi- 
cile à traduire en français, la « parrhésie », mappnolo. On sait que 
c’est le terme par lequel, dans le grec classique, on désignait la liberté 
de prendre la parole à l'assemblée du peuple, le franc-parler qui était 


le privilège du citoyen libre par opposition à l’esclave. Dans la langue 


chrétienne il marque l’assurance qui résulte pour l’homme, dans ses 


1. Sur l’histoire du mot, voir E. PETERSON, Zur Bedeutungsgeschichte van mappnia. 
(dans Reinhold Seeberg Festschrift, 1, 1929, pp. 283-297). 
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rapports avec Dieu, de sa qualité de fils. Grâce à elle, en effet, il peut 
lui parler avec ine certaine égalité — et non comme un esclave 
s'adresse à son maître. | 

La nappnoix est associée à l’éxé@eux dans la description de l’état 
paradisiaque. Ainsi dans la Grande Catéchèse : « Rempli d’une vertu 
divine par la bénédiction de Dieu, l’homme était élevé en dignité : 
en effet, il avait été établi pour régner, il était par nature sans 
passion (&raôñc) : il était en effet une copie de l’Impassible; il était 
rempli de confiance (rappnoix), jouissant de la vision divine elle-même 
face à face » (VI, r0)!. Elle ne se trouve pas cependant dans la des- 
cription de la création de l’homme, encore que le caractère de liberté 
soit très fortement souligné (XLIV, 136 C). La « parrhésie » est en 
effet une disposition très spécifiquement chrétienne. Elle est liée à 
l'idée de paternité divine. Ceci peut expliquer qu’il en soit surtout 
question dans des œuvres comme les Homélies sur l’Oraison domini- 
cale ou le Commentaire sur le Cantique qui sont de la fin de la vie 
de Grégoire. 

La nappnolx est comme le couronnement, l'épanouissement, de 

’éréewx. Aussi son étude a-t-elle normalement sa place ici. L’âme, 
purifiée par l’änéôeux, recouvre la liberté de ses rapports avec Dieu, 
elle ose à nouveau se présenter devant lui, elle rentre dans sa fami- 
liarité. L'apparition de la rappnoix marque ainsi le terme de la vie 
purgative, la restauration de l’âme dans le paradis de l’amitié divine. 
D'ailleurs il est remarquable que, dans un passage important, Gré- 
goire en ait situé l’apparition précisément entre la restauration de 
l’&réôeux et l'éloignement du monde qui caractérise la seconde 
voie. 

Il s’agit du passage important du Traité de la Virginité qui décrit 
les étapes du retour de l’âme au Paradis : « Si le moyen d’obtenir 
ce qu'on cherche, c’est la restauration de l’état primitif de l’image 
de Dieu (ñ ä&noxuréoraois eic vd dpyaïiov Tics eixévoc), il nous 
faut redevenir ce qu'était le premier homme, en parcourant en sens 
inverse (rœuv8poueiv) les étapes par lesquelles nous sommes sortis 
du Paradis. Quelles sont ces étapes ? D’abord la volupté...; la honte 
et la crainte suivirent, si bien qu’Adam et Eve n’osaient plus se tenir 
devant Dieu, mais qu’ils se couvrirent de feuilles et se dissimulèrent 
dans les bois. Puis ils furent revêtus de peaux mortes. 

Si nous voulons maintenant revenir de là pour être avec le Christ, 
il faut commencer notre remontée en reprenant de l’extrémité où 
nous étions arrivés. (il faudra pratiquer la virginité, renoncer au 
travail); puis l’homme devra sortir des vêtements de la chair, des 
tuniques de peau. Alors, ayant renoncé à tout ce qu’on cache par 


1. La Taponsia éri 0e& est rangée ailleurs parmi les biens paradisiaques en 
même temps que l'égalité avec les anges, la ressemblance avec Dieu, la contempla- 
tion des biens surnaturels (XLIV, 708 D). 
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honte, il ne craindra plus de paraître devant les yeux de son créateur. 
Et enfin, ayant renoncé aux illusions (drétaic) de la vie et du goût, 
il adhérera au seul bien véritable» (XL VI, 376 A-C). Dans ce passage 
nous voyons, soit au cours de la montée, soit au cours de la descente, 
un même thème apparaître, entre celui des tuniques de peau (qui 
concerne l’éréfew) et celui des illusions des sens (qui concerne la 
« nuée ») : c’est celui de la honte et des ceintures de figuier. Or 
c’est là proprement le thème de la rappnoiæ. 

Comme le thème de l’éréfeux s’expliquait par référence aux 
tuniques de peau (de Gen., IIT, 21), ainsi celui de la rappnoix s’ex- 
plique par relation à un autre passage de la Genèse, III, 7, 8. Nous y 
voyons Adam et Êve, après le péché, se cacher de devant Tahweh 
et se faire des ceintures « de feuilles de figuier ». Ceci pour Grégoire 
figure la perte de la rappnolx, c’est-à-dire de la familiarité avec Dieu. 
Nous trouvons dans son œuvre d’assez nombreuses allusions à cet 
épisode. Nous venons déjà d’en citer deux. Adam au Paradis était 
rempli de rappnoio. Il jouissait de la vision de la face divine. Notons 
cette relation entre la vision de Dieu et la parrhésie. | 

Plus important est le passage du Traité sur la Virginité. Grégoire 
nous dit que Adam et Eve n'osaient plus se tenir devant Dieu. La 
parrhésie, en effet, est la vertu qui nous permet l'accès auprès de 
Dieu (rpooxywyt) !. Surtout il est dit que « la honte et la crainte » 
suivirent le péché. Or ces deux sentiments sont précisément les deux 
dispositions qui s’opposent directement à la mappnoix et que nous 
aurons à étudier successivement. « La nappnsix s'oppose à l’aioxévn, 
à la honte » (Cat., VI, 11) d’une part. Et d’autre part elle s'oppose 
à la crainte. Elle marque par là une double restauration : d’une part, 
la restauration dans l’état d’innocence, qui s’oppose à la honte; de 
l’autte, la restauration dans l’état d’amitié, qui s’oppose à la crainte. 

Nous retrouvons les mêmes oppositions, encore, qu’il ne soit pas 
question explicitement de la mappnoix, dans le passage suivant 
qui décrit l'effet du baptême : « Tu nous avais chassés du Paradis 
et tu nous y as rappelés; tu nous as dépouillés des feuilles de figuier, 
ce vêtement misérable, et tu nous as revêtus d’une tunique honorable... 
Désormais Adam, quand tu l’appelleras, n’aura plus honte, ni, SOUS 
les reproches de sa conscience, ne se cachera plus en se dissimulant 
sous les arbres du Paradis » (XLVI, 600 A). Il est intéressant de 
remarquer ici une fois de plus.la présence du baptême à l'arrière-plan 
de toute la première voie : celle-ci est retour au Paradis par l’étéôeux 
et la nappnoix. Or c’est le baptême qui opère substantiellement 
cette restauration, que l’exercice de la vie spirituelle accomplit. 

On peut noter à ce sujet que les ceintures de feuilles de figuier 


. jouent à l’égard de la rappnola le même rôle que les tuniques de peau 


1. Les deux termes sont rapprochés par Paul, Eph., IL, 12: « In quo habemus 


@ccessum in confidentia per fidem ejus ». 
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relativement à l’ärd@etx. Ce sont symbolismes qu’il est bon de pré- 
ciser une fois pour n'avoir pas à y revenir. Les ceintures de figuier 
figurent ainsi l’état de déchéance, comme les tuniques de peau, mais 
avec une relation plus particulière à l’idée de la rappnoix perdue, 
c’est-à-dire à celle de honte, de déshonneur. Ainsi elles apparaissent 
dans plusieurs passages : « La jalousie nous a écartés de l'arbre 
de vie et nous ayant dépouillés des vêtements sacrés (icpäv évSvudrov), 
nous a revêtus des feuilles de figuier ignominieuses (à aioxbwmc) » 
(XLIV, 409 C). 

Quelquefois les deux images sont associées l’une à l’autre : « Comme 
si Adam vivait en chacun de nous, nous voyons tous notre nature 
enveloppée de ces tuniques de peau, et des feuilles caduques de cette 
vie terrestre qu’une fois dépouillés de nos vêtements lumineux, nous 
nous sommes cousues à nous-mêmes, ayant revêtu les délices, les 
vanités, les honneurs éphémères et les brèves satisfactions de la chair 
au lieu des vêtements divins » (XLIV, r184B). Ici la signification par- 
ticulière des feuilles de figuier est à peu près complètement effacée. 
Il ne subsiste plus que l’idée plus générale de déchéance. 

Nous trouvons au contraire l’opposition explicite de la rappnoix 
et de laioyévn, avec le contexte paradisiaque, dans un passage 
comme celui-ci : « Libéré de la mort et relevé de sa chute, il se tient 
devant la face de Dieu, hors de laquelle il avait été transplanté lorsque 
d’abord il eut mangé des choses défendues par le commandement 
et que par honte (ôr’ aœioybvnc) il se fut caché à l’ombre du figuier. 

: Ayant recouvré à nouveau la rappnotx, il est restitué (éroxaOloraras) 
à la lumière vivante » (XLIV, 581 A). Nous pouvons observer ici le 
lien de la rœppnoix, de la restauration (éroxaréoraoic), de la face 
de Dieu, de la lumière enfin. L'aioyivn est liée au contraire à l’obscu- 
rité où Adam tend à se cacher. 

Dans tous ces textes, la raponoix se définit par opposition avec 
la honte qui suit le péché et qui pousse l’âme à fuir la face de Dieu 
qui l'empêche de l’aborder, avec la simplicité de l’enfant. Cette 
honte est la trace que laisse le péché dans l’âme : « Après la mort 
des crapauds (figures des péchés), le souvenir de leur passé paraît 
aux âmes absurde et infect et le dégoût remplit leurs cœurs pleins 
de remords » (XLIV, 349 A). « Le plaisir des sens est un fantôme, 
dit-il ailleurs, dont rien ne reste que le remords. Après qu’il est 
parti, la honte imprime une empreinte profonde et difficile à effacer 
là où il est passé » (XLIV, 448 A). Grégoire compare souvent ainsi 
l'xioyôvn, le remords, à une trace (xvoc) laissée dans l’âme par le 
péché et qui permet de le reconnaître (XLVI, 92 B)1. 

Tant que cette honte pèse sur lui, l’homme fuit le regard de Dieu. 
Pour retrouver sa liberté et sa confiance, sa raponoix, il faut d’abord 


1. Voir aussi l’intéressante opposition de l’aiëwç, la pudeur, qui précède la faute 
— et de l’alsyüvn qui la suit (XLAV, 649 D). 
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que la conscience ait retrouvé sa sérénité. La rappnoix est ainsi 
: 7, « ? , 4 4 2 ; 

” étroitement liée à la pureté de conscience, à l’absence de péché. C’est 

_ aussi par là qu’elle est au sommet de la vie purgative. Nous la trou- 


NS 


vons très souvent associée à l’idée de conscience, [ouvelènous : 
« Quelle âme il faut (pour oser appeler Dieu : Père), quelle conscience 
(suvetSnoic), quelle parrhésiel » (XLIV, 1140 C). Et un peu plus Join : 
« Tu vois quelle préparation il faut pour que, notre conscience 


s 


(ouvelônoic) s'étant élevée à cette hauteur de parrhésie, nous osions 


dire : Père! » (XLIV, 1141 D). 


Si la rappnoia est associée à l’äxdfeux, par un autre côté, elle est 
liée à un autre aspect de la vie paradisiaque, la liberté, &levbepla. 
Il ne s’agit pas ici de la liberté métaphysique, du libre arbitre, mpouipe- 
oi OU aürebobouov, encore que les deux idées soient en connexion. 
Mais il s’agit de la liberté chrétienne. Toutefois, comme nous le 
verrons pour ëpoc et &yérn, comme nous l'avons vu pour &rrdferx 
et eipñvn, il y a chez Grégoire de Nysse rencontre des notions plato- 
niciennes et des notions chrétiennes et effort pour transposer sur le 
plan chrétien la pensée antique. Ici, dans l’ordre de la liberté, c’est 
davantage au stoïcisme qu’à Platon que Grégoire se réfère. Il sera 
intéressant de préciser sur ce point sa pensée. 

Mais commençons d’abord par situer exactement la. rappnoix 
dans son rapport avec l’éxeubepio. Les mots ici sont empruntés au 
vocabulaire politique. L’ékevbepix est ce qui qualifie l’état du ci- 
toyen dans la cité grecque. Elle s’oppose directement à la Sounelez. Or 
la rappnoix, qui appartient à ce langage, est, nous l'avons dit, le 
privilège du citoyen libre, le franc-parler, fondé sur l’égalité avec les 
autres citoyens et sur le caractère « souverain », &Béonovos, du citoyen 
dans la cité démocratique. Ce sont là mots que nous allons retrouver 
dans la langue religieuse de Grégoire. L'homme étant image de 
Dieu lui est en un sens égal. Il a une « dignité souveraine » (Baouux 
&Eix) (XLIV, 136 C). Par suite, il est sans maître. Et il jouit à l'égard 


. de Dieu du franc-parler qui est le propre du fils et que n’a pas l’es- 


clave. 

L’enchaînement de ces diverses idées est bien marqué dans ce 
passage du Dialogue sur l’ Ame et la Résurrection : « Ayant déposé 
tout élément étranger (&M\6tpwv), c’est-à-dire tout péché, et ayant 
dépouillé (&roSvoduevoc) la honte (xioxivnv) de ses fautes, l'âme 
retrouve la liberté (ëkeu0epix) et l'assurance (rappnoia). Or la liberté 
est la ressemblance avec ce qui est sans maître (&Séoxoroc) et souve- 
rain (adroxparhc), qui nous avait été donnée par Dieu à l’origine 
et qu'avait effacée la honte (xioybvn) du péché » (XLVI, 101 C). 
Tous les mots expressifs de la liberté sont groupés ici : éAeubepla, 
&béonotoc, mappnoix, aûroxparhe, comme décrivant l’état royal, la 
souveraine liberté donnée par Dieu à l’âme, à l’origine. 

Nous retrouvons les mêmes éléments dans la description que 
Grégoire fait de l’homme à l’image, au début du Traité de la Création 
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de l’homme. T1 est très notable qu’il met fortement l’accent sur la 
liberté comme constitutif de la dignité humaine. En cela, comme l’a 
bien remarqué Gilson t, il annonce saint Bernard, qu’il a influencé, 
et plus tard Descartes et les philosophies modernes de la liberté : 
« L'indépendance (rd abroxparés) et l’autonomie (rù &Séororov) sont 
le propre de la béatitude divine : c’est donc par sa liberté (r& œdre- 
Éouotw) que l’homme est déiforme (6soa8nc) » (XLVI, 524 A). 
« C’est par sa liberté que l’homme est égal à Dieu » (icé0eov rù aùre- 
Éovoov) (XLVI, 524 A). « L’homme créé à l’image (xarx rhv cixôva) 
doit avoir tous les biens de son modèle. Or parmi ces biens, il y a le 
fait d’être libre de la nécessité » (ële0epos tic ävéyxne) (XLIV, 
184 B). « L’âme humaine manifeste aussitôt son caractère royal et 
fier, éloigné de toute bassesse, en ce qu’elle est sans maître (&Sésrotoc) 
et autonome (adteéobouoc), disposant d’elle-même souverainement 
(droxparopwmäc) par ses propres décisions. D'ailleurs notre âme 
n'est-elle pas à l’image de l’être qui règne sur le tout ? C’est précisé- 
ment dans la dignité royale dans laquelle notre nature a été créée qué 
réside sa ressemblance avec la divinité » (XLIV, 136 B-C). 

Ces passages sont fort curieux par la juxtaposition allant jusqu’à 
la fusion d’expressions ressortissant à des espèces diverses de liberté. 
D'une part nous avons vu l’indépendance (&Séorotov) associée à 
l’Éxeudepio et à la rœppnoix, comme définissant l'attitude de l’âme 
libérée de l’aioybn et jouissant de l’égalité de grâce avec Dieu : 
liberté, avons-nous dit, apparentée à la liberté politique 2. D’autre 
part, les mêmes expressions sont associées aïlleurs avec l’adte£obouov, 
qui est la liberté psychologique, et que Grégoire définit très exacte- 
ment « liberté de la nécessité ». Nous avons ici la liberté de nature, 
qui est inaliénable et constitue une simple ressemblance naturelle 
avec Dieu. ; 

Ainsi ce qui est notable, c’est que Grégoire met sur le même plan, 
et comme constituant au même titre la ressemblance avec Dieu, la 
liberté chrétienne, surnaturelle, privilège des « fils de Dieu », et qui 
s’oppose à la servitude du péché, et la liberté métaphysique, commune 
à tous les hommes, et qui s’oppose à la servitude de la nécessité. 
Saint Bernard reprendra cette doctrine de la liberté, mais y introduira 
des distinctions : il distinguera la « libertas a coactione » qui est la 


liberté métaphysique, et la « libertas a peccato », qui est la liberté chré- 


tienne. Grégoire au contraire semble s’efforcer de rattacher l’une à 
l’autre, de faire la synthèse de la pensée chrétienne et de la pensée 
métaphysique. 


Ce qui importe, c’est que ceci se rattache à une vue fondamentale 


de son anthropologie, que nous avons déjà rencontrée à propos des 
tuniques de peau, que nous rencontrerons encore à propos de la 


1. Théologie mystique de saint Bernard, p. 64 et 66, 
2. Voir aussi XLIV, 877 A. 
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connaissance mystique : pour lui la nature de l’homme est constituée 
par ce que nous distinguons sous les noms d’âme et de grâce : le voÿc 
(dont l’adrefoiouov est le privilège) et le nweüux (qui confère la 
rappnoix, puisqu'elle est l’esprit d’adoption) sont solidaires l’un de 
l’autre et constituent indiscernablement l’eixév, à quoi s’opposent les 


Scpudrwor yrrûves surajoutées. Ceci est toujours à garder présent 


devant l'esprit, pour ne pas s'étonner d’assimilations qui seraient 
choquantes dans une autre perspective. 

Dans la mesure où la rœopnoix est en connexion avec l’Éxeubepia, 
elle s’oppose directement à la Soukeix. Mais cette opposition présente 
deux aspects. Et ces deux aspects sont liés aux deux sens que présente 


le terme de Sovasix dans le vocabulaire grec chrétien. D’une part, 


il se rattache à la notion de l’ésclavage, conçu comme un état violent : 
c’est celui que nous trouvons dans les passages où il est question de 
l'esclavage des x&ôn, et dont nous avons parlé au chapitre précédent. 
Ici la Sounsix est associée aux rx&ôn et entraîne l’xioybwn, de façon 
exactement parallèle à l’éxeubepla, associée à l’éxddeux et qui 
entraîne la rappnoia. 

Mais Soudeix peut aussi s’employer par rapport à Dieu. Le mot 
Soëlos traduit alors l’hébreu ébed qui ne signifie pas esclave, mais 
serviteur. La relation du Soÿkoç à son maître n’est pas ici une relation 
de contrainte, mais seulement une différence de condition. Aussi le 
mot est-il très normalement employé pour désigner la relation de 
l’homme à Dieu, en tant que créature : « La dépendance (rù Gou- 
Acbew) est le propre de la créature (rñs xrioeuxc) » (XLIV, 1157 C. 
Voir XLV, 725 D). « La différence de l’incréé au créé s’exprime 
par l’opposition de la Seigneurie (xvpérnroc) et de la dépendance 
(Souretac) » (XLV, 7o1 B), Le service (Soukeix) est l’expression de 
cette différence de condition. Il ne se justifie que par elle. Si nous 
n'avions pas cru que le Verbe était Dieu, nous ne lui rendrions pas 
la Soureix (XLV, 413 A). Dieu seul peut exiger cet hommage sans 
faire violence à notre liberté, parce qu’il est l’expression d’une dépen- 
dance ontologique !. 

Il suit de là que le « Service de Dieu », loin d’être dégradant comme 
l'esclavage de l’homme à l'égard de l’homme, est au contraire une 
grande perfection. C’est en ce sens que nous voyons déjà le mot 
employé chez Philon : « Servir Dieu (Souketetv Geé) n’est pas seule- 
ment supérieur à la liberté (ëleu0epix) mais même à la royauté (Baot- 
Aciæ) » (Spec. Leg., I, 57) ?. Aussi le titre de Serviteur de Dieu, qui 
est celui que l’Ancien Testament décerne à Moïse, est-il le plus haut 
dont l’homme puisse être honoré : « Après tant de travaux, Moïse 
est jugé digne d’être appelé du nom sublime de Serviteur de Dieu, 


1. « Être esclave de Dieu, c’est la vertu et la liberté, parce que c’est seulement 
; P 


‘ la reconnaissance de ce qui est » (Lebreton, Orig. du dogme de la Trinité, I, p. 407). . 


2. Voir aussi De Cherub., 107. 
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ce qui équivaut à dire qu’il a été supérieur à tout. Nul en effet ne 
saurait servir Dieu sans s’être élevé au-dessus de toutes les choses 
de ce monde » (XLIV, 428 A-B). | 

Ainsi la Souvretx 0eo5 marque-t-elle une perfection d’un ordre très 
haut, et, en un certain sens, indépassable. Pourtant elle désigne plutôt 
la relation naturelle qui unit l’homme à Dieu, telle qu’elle s’exprime 
dans l’Ancien Testament, et qui comporte une idée de crainte révé- 
rentielle, que la relation nouvelle, surnaturelle, qui est proprement 
l'objet de l'Évangile et qui, par la filiation adoptive, sans supprimer 
la relation de créature à Créateur, y ajoute une relation de Père à 
fils, qui n’est pas de l’ordre de la dépendance et de ‘la crainte, mais de 
_ l'égalité et de l’amour. 

Cette différence est marquée dans le Nouveau Testament. Le Christ, 
dans saint Jean, dit à ses Apôtres : « Je ne vous appelle plus serviteurs 
(Sobhouc), mais amis (piaouc) » (Yoan, XV, 15). Nous avons là 
exactement le passage non du monde du péché au monde de la grâce, 


de l'esclavage à la liberté, mais du monde de Ia crainte à celui de 


l’amour, de l’Ancien au Nouveau T'estament. C’est la même nuance 
que marque saint Paul quand il écrit : « Vous n’avez point reçu un 
esprit de servitude (rveüux Soueiac) pour être dans la crainte, mais 
un esprit d’adoption en qui nous crions : « Abba! Père » (Rom., VIII, 
15). L'ordre de la Souaeto et de la crainte, c’est-à-dire la Loi naturelle, 
cède à l’ordre de la filiation et de l’amour, apporté par le Christ. 
Nous trouvons la même opposition chez Grégoire de Nysse. Nous 
disions tout à l’heure que la rappnota s’opposait à la fois à l’aioyôvn 
et au œé6oc. L’opposition à l’aioyivn, c'était celle de la Soukeix 
grecque et de l’kevdepila; l'opposition au p660oc?, c’est celle de la 
Soureta biblique et de la quix, Elle ne marque plus le passage du 


péché à la grâce, mais celui de la crainte à l’amour. Elle marque donc 


une étape supérieure de la vie spirituelle. Et c’est pourquoi la rœppn- 
otx, exercice de la familiarité divine, apparaît à la fin de la vie purga- 
tive. Elle appartient déjà en un sens aux degrés les plus hauts de la 
vie spirituelle, par sa relation avec la quix, avec l’amitié divine qui 
est un des caractères de la vie mystique, du degré le plus élevé de la 
vie spirituelle. | 

Toutefois, si elle s’épanouit dans les sommets de la vie spirituelle, 
elle est présente dès ses débuts. En effet, le baptême présente ce 
double aspect, d’être à la fois rédemption et incarnation, libération 
et promotion, effacement du péché et adoption divine. Par opposition 


à la Sourela païenne, il désigne la libération du péché : c’est la pers- 


pective des gentils. Par opposition à la SouXei juive, il signifie l’accès 


1. Et la raison qu’en donne le Christ précise sa pensée « parce que le serviteur 
ne sait pas ce que fait son maïtre — tandis que tout ce que j’ai appris du Père, je 
vous l'ai fait connaïtre ». L’amitié est en relation avec les privilèges du Fils, avec 
la filiation adoptive. 

2. Voir aussi XLVI, 712 D. 
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à la vie d’amour. L'état judaïque marque ainsi comme une étape 
intermédiaire : entre le péché et l’amour, il représente le stade de la 
crainte. 

Ceci va nous aider à comprendre les textes de Grégoire où la liberté 
est opposée à la crainte : « Comment l’âme qui n’a pas encore acquis 
l'indépendance et l'autonomie (rd äSéonorov xai œôroxparéc) de la 
vertu, mais qui est éloignée du mal par la crainte servile (ouux& 
p66w) est-elle digne de participer à la dignité royale ? » (XLIV, 1113 A). 
Le stade du 9660ç est bien déterminé ici, entre le péché et « la dignité 
royale », la liberté, l'égalité avec Dieu. Ce 9680c correspond précisé- 
ment à l’esprit de la première voie. Avec la ræppnota nous en sortons 
pour entrer dans la vie de l’amour. Ici encore nous sommes dans la 
ligne scripturaire : « La perfection de la vertu, c’est l’amour qui 
chasse la crainte » (I Yoan., V, 18). Ainsi Grégoire écrit-il : « Que 
Moïse ait réussi à réaliser la perfection, quelle preuve plus digne de 
foi en avons-nous que le fait qu’il soit appelé ami de Dieu. Car 
c’est là réellement la perfection de ne pas abandonner la vie péche- 
resse par crainte (66) du châtiment, à la manière des serviteurs 
(Boulorperäc), mais de ne craindre qu’une chose, la perte de l’amitié 
divine et de n’estimer qu’une chose, de devenir ami de Dieu, ce qui 
est la perfection de la vie » (XLIV, 430 B-C). 

La rœppnoix décrit la nature des rapports que l’homme entretient 
avec Dieu du fait de l’amitié divine : c’est l'assurance qui résulte pour 
lui de sa qualité de fils. Elle se trouve par là dans un rapport parti- 
culier avec la œquix, l'amitié, comme elle l’était avec l’éréôeix et 
léeutepia. Il est remarquable que ce lien de la rappnoix et de la 
puix se trouve déjà chez Philon : « Tous les sages ont été amis de 
Dieu (piror Geoù). Or la rappnoix est voisine de l'amitié (paix) » 
(Quis rer. div. her., 4). Le rapprochement est également fait par 


saint Jean : « La perfection de l’amour (&y&rn), qui est le mot johan- 


nique pour qua), c’est que nous ayons la nappnoia au jour du 
jugement » (I Yoan., IV, 17). 

Nous trouvons chez Grégoire cette liaison de l’amitié et de la TApPN= 
5x : « (Pierre et Jean) seuls vécurent avec le Seigneur, ayant avec lui 
une liberté de parole (rappnoix) qui tenait non à l’amitié (œux) 


. humaine, mais au jugement divin du Verbe » (XLVI, 732 A). Mais ce 


qui est surtout remarquable, c’est que la nrappnoix est présentée 
comme une manière libre et familière de traiter avec Dieu qui suppose 
une âme déjà purifiée et ayant dépassé, par conséquent, les étapes 
de purification et de crainte : « Il ne faut pas avoir l’audace de contem- 
pler Dieu, avant de s’être rendu par sa vie digne d’une telle Trappnoia » 
(XLIV, 496 B). La purification de la vie est condition de la People. 

Ceci explique la place que tiendra la raponoix dans le Commen- 
taire sur le Cantique. À mesure que l’âme grandit dans la vie de l'amour 
elle jouit d’une familiarité plus grande avec Dieu : « (L'âme) ne se 
plaint pas de la douleur que lui causent ses blessures (les purifications 
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supérieures), mais, dans une augmentation de confiance (rappnoia), 
elle se glorifie (érixavyäru) de l’enlèvement du voile » (XLIV, 1037 
A). Au sommet de la vie spirituelle. l’âme élevée par Dieu à une cer- 
taine égalité avec lui jouit à son égard d’une familiarité délicieuse, 
qui est le sommet de la rappnoio. Ici encore, celle-ci nous apparaît 
comme l’expression de la liberté des rapports qui est le fruit de la 
communion de vie. 

Un des aspects essentiels de la nappnoix est.sa relation avec la 
prière, ñ mpooeuyn !, La prière chrétienne est en effet essentiellement 
conversation familière avec Dieu, 6605 ôuuix (XLIV, 1124 B). Or 
cette conversation familière suppose un lien réel, une communauté 
de vie, qui est précisément la filiation adoptive. C’est cette participa- 
tion à la vie divine qui donne à l’âme la rœppnotx, l’audace de se 
présenter devant Dieu et de lui parler familièrement. Cette relation 
de la prière et de la rappnoix apparaît clairement dans l’introduction 
de la récitation de l’oraison dominicale dans la messe romaine. Après 
la conclusion solennelle de l’anaphore : « per ipsum et cum ipso et 
in ipso », qui affirme l’union avec le Christ, le texte continue : « aude- 
mus dicere : Pater noster ». L’audace, c’est précisément notre rappn- 
olx, qui a son fondement dans l'union avec le Christ par lequel seul 
nous pouvons appeler Dieu : Père. 

Le lien de la mappnoix et de la mpooeuyf a été bien vu par Dom 
Stolz. « La prière chrétienne s’abouche à la filiation divine : le chrétien 
parle à Dieu comme à son Père. Et c’est pourquoi la prière que le 
Seigneur lui-même nous a apprise débute par le mot : Père. « Nous 
confessons nous-même que le Dieu et Seigneur de l’univers est notre 
Père : c’est bien là faire profession d’avoir été appelé de la condition 
servile à celle de fils adoptif » (Cassien, Conf., IX, 8). Cette relation 
d’enfants nous donne la liberté de parole (mœppnoix) vis-à-vis de 
Dieu. Nous « osons » maintenant l’appeler Notre Père. Or notre 
amitié avec Dieu et notre filiation divine nous sont données par le 
Christ ? ». De même Dom Marmion établit la même relation lorsqu'il 
définit l’oraison : « l'épanouissement des sentiments qui résultent 
* de notre adoption divine # ». 

Or nous trouvons chez Grégoire de Nysse ces idées développées 


très explicitement. La prière est mise en relation très directe avec la . 


rappnoiax d’une part et avec la relation filiale avec Dieu de l’autre : 
« Qui me donnera des ailes pour que, ayant écarté en esprit tout ce 
qui est sujet au changement et au devenir, je m’établisse dans un état 
stable et indéfectible et que je me rende ainsi proche (oixabouoôou) 


par l’esprit de celui qui est immuable et inaltérable, en sorte que je. 


1. Ainsi Grégoire parle de thy toù tpoceyeodat mapproiav, XLIV, 497 C. 
2. Théologie de la mystique, p. 123. 

3- Le Christ, idéal du moine, p. 491. 

4. Elles le sont déjà dans le De Oratione, d’Origène, XXE, 1-3. 
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| puisse l’invoquer avec le mot le plus familier (oixerorérn) et dire : 


Père. De quelle âme a besoin celui qui parle ainsi! De quelle confiance 
filiale (rapenoix)! De quelle conscience! » (XLIV, 1140 B). Et plus 
loin : « Si nous avons compris le sens de cette prière (rpooeuyt), il 
serait temps d’y préparer nos âmes, en sorte que nous osions (Oapoïñ- 
ca) prononcer ces paroles dans notre bouche et dire avec assurance 
(raponsia) : Notre Père qui êtes aux cieux » (XLIV, 1145 D). 

Dans ce dernier passage nous avons comme l’écho de la formule 
liturgique elle-même, avec le rapprochement de l’audace (Oxpoñout) 
et de la récitation du : Notre Père. Aïlleurs la ræponoix est en liaison 
avec l’entrée dans le sanctuaire, l’&Surov réservé au grand prêtre et 
qui est figure, lui aussi, de la communion avec Dieu : « Celui qui s’est 
disposé en sorte d’oser avec confiance (xœ«ppnoix) appeler Dieu son 
Père, celui-là est proprement revêtu de la robe que l’Ecriture nous 
décrit et il a pénétré à l’intérieur des sanctuaires (äSurov) qui sont 
au-dessus du ciel » (XLIV, 1149 D). Ce n’est plus ici formule litur- 
gique, mais geste liturgique — et dont la signification est la même. 
L'entrée dans le sanctuaire est la figure de l’amitié recouvrée avec 
Dieu. ; 

Il est remarquable à ce sujet que le traité où Grégoire de Nysse 
parle le plus souvent de la rappnoix soit son Traité sur l’Oraison 
dominicale qui est un traité de la prière, mais de la prière propre- 
ment chrétienne, celle qui s’adresse à Dieu comme Père. Au début de 
la deuxième homélie, Grégoire précise très bien le plan où se situe la 
prière chrétienne en l’opposant à la prière mosaïque, la première se 
rattachant à la familiarité de la rœponoix, la seconde à la crainte 
révérentielle : « Notre législateur et Seigneur Jésus-Christ, voulant 
nous introduire à la grâce divine, ne nous montre pas un Sinaï enve- 
loppé de ténèbre (yvépoc), mais d’abord au lieu de montagne, il nous 
conduit dans le ciel lui-même qu’il a rendu accessible à la vertu; puis 
il ne nous fait pas seulement spectateurs de la puissance divine, mais 
nous y fait participer (xotvavobc) et conduit ceux qui s’approchent à 
une union de nature (ouyyéveuxÿ) avec la réalité surnaturelle » 
(XLIV, 1137 A-B)1. 

Ainsi la prière chrétienne est-elle fondée d’abord sur une ovyyé- 
veux, une parenté qui met l’homme de plain-pied avec Dieu et qui 
justifie la rxppnotx, la liberté de parole qui suppose un lien de nature. 
Il est intéressant que nous retrouvions ici à propos de la prière ce 
passage de la crainte à l’amitié, que nous avions relevé comme carac- 
téristique de la roppnoix et du progrès de vie spirituelle qu’elle sup- 
pose. Le développement de la vie d’oraison, conçue comme conversa- 
tion familière avec Dieu, oraison qui n’est pas encore mystique, mais 
qui est spécifiquement chrétienne, est ainsi lié à cette purification de 
la conscience que nous avons vue être un des caractères de l’éméler. 


1. Voir XLIV, 809 À, la même opposition. 
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Il a sa place très exactement, dans le progrès de la vie spirituelle, en 


cette fin de la vie purgative. 

Grégoire revient sur cette idée que l’épanouissement de la vie de 
prière suppose la purification, qui seule donne la nappnoix. Ainsi 
dans l’Homélie IT sur l’Oraison dominicale : « Comme nous avons 
besoin de rappnoix, lorsque nous nous présentons devant Dieu, afin 
de faire nos supplications pour ce dont nous avons besoin, nécessaire- 
ment l’offrande (rù xar’ edyv) précédera, afin qu’ayant accompli ce 
qui nous concerne, nous ayons ainsi l’audace (Oæpooüvrec) de deman- 
der à Dieu de nous payer de retour » (XLIV, 1137 D). 

Ce qui est dit ici de la prière de demande, Grégoire le dit ailleurs 
de la prière de louange. Elle aussi suppose une conscience pure : 
« Si nous devenons semblables à David, alors nous pouvons aussi 
avoir l’audace (rhv nappnoiav) de louer Dieu » (XLIV, 496 C). Et 
ailleurs : « Que nous enseignent ces paroles ? (Dimitte nobis debita 
nostra). Qu'il faut d’abord par ses œuvres prendre de la confiance 
(rhv mœpprnoiav) et demander ainsi pardon pour ses fautes passées. 
Ce qui nous est signifié par là, c’est qu’il faut être bienfaiteur pour 
s’approcher du bienfaiteur, juste pour s’approcher du juste, et se 
conformant ainsi par la liberté à tout ce qui se voit en Dieu, se donner 
äinsi le droit (rhv rœppnoiav) d’adresser sa prière (rñs mpooeuyñc) » 
(XLIV, 1177 B-C). Nous pouvons noter ici au passage l’association 
de la rpooevyñ et de la rappnoto. 

Mais s’il ne faut pas pécher par présomption en osant se présenter 
devant Dieu sans être dans les dispositions suffisantes, il y a une 
autre faute qui consiste à ne pas avoir assez confiance et à ne pas oser 
s’approcher de Dieu. C’est cette attitude que Grégoire critique : « Tu 
vois jusqu’à quelle hauteur le Seigneur exalte, par les paroles de 
l’Oraison dominicale, ceux qui l’écoutent. Il les tranfère d’une cer- 
taine manière de la nature humaine à la nature divine et prescrit à 
ceux qui se présentent devant Dieu de devenir des dieux (Beobs yevés- 
0). Pourquoi, dit-il, te présentes-tu devant Dieu, accablé de crainte 
(p66w) à la manière d’un esclave (Soulorpen&c) et en torturant ta 
propre conscience ? Pourquoi t’interdis-tu la confiance (rappnoix) qui 
est fondée sur la liberté (ëkeu0epia) de l’âme, qui a été dès l’origine 
constitutive de sa nature ? » (XLIV, 1180 À). Ce texte est très intéres- 
sant. Nous y retrouvons toutes les idées que nous avons rencontrées à 
propos de la ræponoto. Elle est fondée sur la nature libre de l’âme. 
Mais cette ëAeuôepla,. c’est la liberté surnaturelle, c’est-à-dire la 
grâce divine qui fait participer à la vie de Dieu. Or cette grâce faisait 
partie de la nature humaine primitive (ouvovorouévnv &Ë äpyñc pôoet). 
Elle s’oppose à l’attitude de l’esclave (Souonper&c), que nous avons 
vu Grégoire opposer déjà à l'attitude filiale à la fin du Cantique, et 
qui est la crainte, 660c. 

Toute cette homélie est donc une invitation à l’âme chrétienne à 


s'élever au-dessus de la mentalité d’esclave, correspondant à la Loi 
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ancienne, qui était loi de crainte, à entrer en possession des biens que 


Jui ouvre la participation à la vie de Dieu dans le Christ. — Et ceci 
par la vie d’oraison, qui est « l’épanouissement des sentiments qui 


résultent de la filiation divine ». Deux obstacles s’opposent en effet 
à la vie de familiarité avec Dieu qu’est l’oraison. L’un est l’aioyôvn 
qui résulte du péché et qui exige la purification. L'autre est le 660c, 
qui est un manque de foi. Or il est remarquable que ces deux obstacles 
à la roocevyh soient aussi les deux obstacles que nous avons rencontrés 
à la raponoiu. Sur tous les points le parallélisme des deux idées 
apparaît évident. 
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CHAPITRE PREMIER 


L'ÉCHELLE DE L'AMOUR 


Dans la correspondance qu’il établit entre les livres de Salomon et 
les degrés de la vie spirituelle, Origène avait rapporté l’Ecclésiaste à 
la seconde voie. Grégoire de Nysse reprend cette application. Et voici 
comment au début du Commentaire sur le Cantique il définit l’objet de 
PEcclésiaste : « Ayant condamné dans ce livre l’attachement des 
hommes aux apparences (pavéueva), et ayant proclamé que tout ce 
qui est instable et éphémère est vain (uératov), en disant que tout ce 
qui passe est vanité, il élève l’élan naturel de nos âmes au-dessus de 
tout ce qui est saisi par la sensibilité (àù aioôñosuwc) jusqu’à la beauté 
invisible » (XLIV, 769 D). or 

Nous voyons donc ici que l’objet particulier de ce stade de la vie 
spirituelle est le détachement du monde des apparences : elle consis- 
tera d’abord dans une &tx6oAn, dans une diatribe sur la vanité du 
monde sensible; puis l’âme se dégageant des sens s’élèvera par l’esprit 
jusqu’à la beauté invisible. Complétons cette première esquisse par 
d’autres indications. Un peu plus loin dans le Commentaire sur le 
Cantique Grégoire reprend la division tripartite. Et voici ce qui cor- 
respond à la seconde voie : « La considération plus attentive (rpoosyñc) 
des choses cachées qui conduit l’âme à travers les apparences (pauvé- 
ueva) jusqu’à la beauté invisible, est comme une nuée (vepén) qui 
obscurcit toutes les apparences et accoutume l’âme qu’elle guide à se 
tourner vers.ce qui est caché (xp5œrov) » (XLIV, 1000 D). 

L'intérêt de ce passage est qu’il reprend le précédent, au point que 
leur identité de sujet est évidente, et qu’il met cette voie en rapport 
avec le thème mosaïque de la nuée (vepéan). La nuée qui guide 
(xctpxywyoüoa) l’âme est celle qui conduit les Hébreux à travers le 
désert du Sinaï. Notre étape correspond donc à cet épisode de l’itiné- 
raire mosaïque. De plus, cette nuée est définie comme « obscurcissant : 
les apparences ». Et ceci correspond bien à ce que nous venons de 
dire du caractère négatif qui est l’un des aspects de cette vie. Elle : 
consiste à vider l’âme des objets sensibles en la persuadant de leur 
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vanité et en la purifiant de l’adhérence (oyési) qu’elle y a. C’est en 
même temps une accoutumance à l’invisible. Il sera intéressant de 
constater que cette privation du sensible et cette accoutumance à 
vivre de Dieu est précisément ce qui caractérise dans la vie de Moïse 
la traversée du désert avec les privations qu’elle comporte 1. 

Notons que ce dépouillement du sensible est aussi ce qui apparaît 
comme caractère de cette étape dans la description du retour de l’âme 
au Paradis que nous présente le De Virginitate ; Grégoire le signale 
après la récupération de la parrhésie, sommet de l’apathie qui carac- 
térise la première voie : « Enfin, ayant renoncé aux illusions (ärérn) 
de la vue et du goût, il adhérera au seul beau » (XLVI, 376 B-C). Le 
mot intéressant est ici celui d’ärérn qui nous rappelle la uaruérnc 
de l’Ecclésiaste et met à nouveau l’accent sur le caractère « illusoire » 
de cette vie des sens dont il faut se dégager pour adhérer à la réalité. 
C’est là le premier caractère de cette voie que nous étudierons plus en 
détail. | 

Enfin cette partie de la vie spirituelle est représentée comme une 
considération plus attentive (mpoceyeotépx) des choses cachées. Elle 
se présente donc comme une méditation, d’ordre intellectuel. Ce n’est 
plus la purification morale qui caractérisait la vie purgative. Ce n’est 
pas encore l’union d’amour qui définira la vie mystique. La seconde 
voie est donc bien le domaine de l’intelligence. C’est à ce titre qu’elle 
correspond à ce qu’on appellera « vie illuminative ». Ceci est surtout 
caractéristique de Grégoire. Pour Origène, en effet, la troisième voie 
est encore activité noétique. Pour Grégoire, elle est hypernoétique et 
proprement mystique. L'âme est jetée hors des voies ordinaires de la 
connaissance. Et tout le domaine intellectuel est rejeté dans la seconde 
voie, qui constitue le domaine de la 6ccpto. 

Cette connaissance des choses cachées qui remplit la seconde voie 
présente elle-même plusieurs étapes. À la désaffection du monde 
sensible correspond une première connaissance de Dieu, d’ordre intel- 
lectuel, qui est la théologie symbolique « qui conduit l’âme à travers 
les apparences jusqu’à la beauté invisible » (XLIV, 1000 D). Puis 
l’âme doit se dégager de sa connaissance intellectuelle elle-même et 


entrer dans la nuit de la foi. Cela l’introduit à une connaissance supé-. 


rieure de Dieu, d'ordre mystique. On remarquera que ces deux étapes 
correspondent à la quouwxh et à la Gewpixh d’'Origène, mais qu’à la 
différence de ce qui a lieu chez celui-ci, elles font toutes deux partie 
de la seconde voie. | 


1. XLIV, 360 D; 365 B : « Celui qui a abandonné les plaisirs de l'Égypte trouve 
d’abord la vie pénible et désagréable, privé qu’il est de ses jouissances passées. 
Mais si le bois'est jeté dans l’eau, c’est-à-dire si l’on adhère au mystère de la résur- 
rection, la vie vertueuse devient plus douce et plus rafraîchissante que toute douceur 
dont. le plaisir flatte les sens. » — Voir aussi l’image de la grenade, figure de la vie 
ascétique, austère d’abord, puis suave (XLIV, 969 C, 1108 A-B). 
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Le mépris du monde 


La première étape que doit parcourir l’âme qui s’est séparée du 
péché et a récupéré l’apatheïa et la parrhésia primitives, c’est de se 
déprendre des biens visibles pour s’attacher aux réalités invisibles. Or 
pour s’en déprendre, il faut qu’elle comprenne leur vanité, qu’elle 
s’aperçoive qu’elle a été victime d’une illusion, d’une erreur, qu’elle 
s’est laissée duper par de fausses apparences sans consistance. Alors 
elle s’attachera en toute sécurité aux biens réels. Aussi la première 
méditation va-t-elle consister dans une considération des créatures à 
la lumière de Dieu qui va faire pénétrer leur néant. Tel était déjà le 
but de la seconde voie pour Origène : « La physica… apprendra le bon 
usage de toutes choses au moyen d’une considération religieuse du 
monde et persuadera de la vanité et de l’instabilité de tout le visible. 


_… C’est à un tel homme que s’ouvrent les portes de la yv&ouc et de la 


Geopia !, » 

La vanité des créatures et leur signification comme moyen d’aller 
à Dieu, que nous retrouvons chez Grégoire, est ce qui fait tout le 
sujet de son Commentaire sur l’Ecclésiaste. Notons aussitôt le double 
aspect de cette méditation : le premier, la Gx601%, nous représente 
le monde visible comme un songe, une illusion. Nous sommes dans 
un ordre voisin de celui de la dépréciation du sensible chez Platon ou 
dans le bouddhisme. Mais la seconde partie nous montre la significa- 
tion que prend le monde visible quand il est ordonné à Dieu et qu’il 
devient le moyen de la théologie symbolique. Tout le sens du monde 
visible est d’être ainsi symbole, c’est-à-dire moyen de conduire à Dieu. 
Hors de là if n’est rien. 

Considérons d’abord le premier aspect. Grégoire le présente ainsi : 
« C’est un privilège de la Divinité que la science des êtres (ëxomrix} 
r@v Ovrov Bbvauc). Celui donc qui a en lui celui qu’il a désiré, devient 
lui aussi « épopte » et examine la nature des êtres » (XLIV, 452 C). 
Notons que le mot d’ « épopte » appartient à la langue des mystères où 
il marquait le plus haut degré d'initiation. Dans la théologie de Gré- 
goire, l’ « époptie » n’est plus le degré suprême, qui est l’éyérn. Il 
correspond bien à la voie illuminative qui est celle de la connaissance 
de ce qui est connaissable. Mais le mot a une nuance religieuse très 
marquée. En quoi consiste cette connaissance ? À juger des biens de 
ce monde selon la vérité et à dissiper par là le scandale de voir les 
méchants heureux et les justes malheureux en cette vie. Grégoire 


1. K. RAHNER, Le début d’une doctrine des cinq sens spirituels chez Origène, 
R. À. M., 1932, p. 132. 
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compare l'attitude de « l’épopte » à celle d’un homme qui contemple 
un paysage d’un sommet élevé. 

Il écrit : « Celui qui a élevé son esprit et dont le regard s’étend au 
loin, comme d’un observatoire (oxomé) élevé 1, voit en quoi consiste 
la différence de la vertu et du vice, et que le discernement (xpiouc) 
doit se faire entre eux, selon les fins dernières (#oyura), non selon la 
vie présente (rapévra). En effet, par le regard visionnaire (ëxoxrixéc) 
et pénétrant de l’âme, il voit comme présent ce qui est réservé aux 
bons en espérance et ayant dépassé en esprit le visible et pénétré dans 
les sanctuaires divins, il reprend le manque de jugement (é&xpiotx) de 
ceux qui par bassesse d’âme confient le discernement du beau aux 
organes des sens. C’est pourquoi il dit : « Qu’ai-je sous le ciel et qu’ai-je 
demandé de toi sur la terre ? » magnifiant et exaltant magnifiquement 
par ces mots ce qui est céleste et dépréciant (é£eureAituv) et rabais- 
sant (uuoarrépevoc) avec un mépris (xarappomrixüc) railleur ce que 
les yeux des inintelligents (&vofrov) mettent si haut sur la terre » 
(XLIV, 453 A-B) ?. 

La perspective supérieure, la oxom&, de laquelle le contemplateur 
examine les choses terrestres, c’est donc leur relation aux fins der- 
nières, leur rapport aux écyara. Dans la perspective de la mort, dira 
ailleurs Grégoire, ceux qui se seront attachés aux biens terrestres 
comprendront leur vanité (XLIV, 629 B). L'objet de la vie illuminative 
est donc de redresser dès maintenant le jugement (xpioic), de donner 
une juste appréciation des choses. La cause du mal, en effet, est ici 
avant tout une erreur de jugement, une mauvaise échelle des valeurs 
qui fait que l’âme surestime les biens visibles et sous-estime les biens 
réels. C’est cette fausse estimation qu’il faut renverser. Mais il faut 
remonter à sa cause : la cause en est dans le fait que l’homme est 
immergé dans la vie sensible ét qu’il a du mal à s’en dégager. Il est 
fait d’ailleurs pour les biens invisibles (XLIV, 624 B), mais il a été si 
enfoncé dans le sensible, que ses facultés spirituelles en sont comme 
émoussées et qu’il a perdu le sens de sa véritable nature. 

C’est, nous dit Grégoire, comme si un prisonnier estimait comme 


bonne l'obscurité dans laquelle il a été nourri et a grandi et que, 


rendu à la clarté du jour, il condamnait son jugement antérieur et 
disait : « À quelles visions du soleil, des astres et des splendeurs du 
ciel j’ai préféré l'obscurité à laquelle j’étais accoutumé par inexpé- 
rience de ce qui était meilleur » (XLIV, 453 B). Nous avons ici un 


1. L'image est chez Philon (De Somn., 11, 170). On la retrouve chez Origène (Ho. 
Num., xxVn1, 9). Elle est d’autre part chez Plotin : « Nous sommes comme des gens 
montés sur un observatoire élevé (èni vivos ÜdnAfs œnontäs) dont le regard peut 
embrasser les choses invisibles à ceux qui ne sont pas montés avec eux » (Enn., IV, 
4, 5). Il s’agit de la connaissance des intelligibles. La source est PLATON, Resp., 
445 C. 

2. (Il conspue (Gtantüet) la futilité (rd oùtiôavév) et la vanité (Td udtarov) 
des soucis illusoires (fratnuévns) de cette vie » (XLIV, 453 C). 
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écho de l’allégorie de la caverne. Ailleurs Grégoire y fera une allusion 
plus précise encore, en parlant de la difficulté des yeux, accoutumés à 
l'obscurité, à s’habituer à une lumière qui les blesse (XLVI, 505 D). 
Mais l’essentiel ici est en effet l’idée platonicienne que la source de 
l'attachement aux créatures est surtout ignorance et inexpérience et 
qu’il faut dissiper cette illusion en montrant les choses terrestres dans 
leur véritable perspective. | 

Cet « observatoire » (oxom&) se retrouve ailleurs chez Grégoire !. 
Il est une des étapes de l’ascension de l’âme. Il marque le point où, 
parvenue à une certaine hauteur, elle voit la vie humaine s’étendre 
sous ses yeux et prendre ses vraies proportions : « On peut voir combien 
la grandeur du progrès de celui qui est monté (äva6emxéroc) à cet 
échelon (B«@u6c) du psautier l’emporte sur sa grandeur antérieure. En 
effet, à cette hauteur, comme d’un observatoire (oxomé) élevé, il crie 
à ceux qui se trouvent dans les vallées au pied de la montagne, pour 
leur faire des reproches : « O hommes, de quoi parlez-vous et que 
faites-vous ? » (XLIV, 592 C). Ainsi la vie ordinaire des hommes d’en 
bas apparaît sous ses vraies perspectives à celui qui est arrivé à ce 
degré de perfection. C’est encore l’Ecclésiaste qui va nous offrir à 
nouveau ce « point de vue » : « Toutes les choses qui sont belles aux 
yeux de la sensibilité ne sont belles qu’en apparence (puvéueva) par 
une erreur d'estimation (Six Tic xarx Tv olnoiw éxérnc), mais par 
nature n’ont ni existence ni consistance (odre or oùre Üpéornxev) 
mais étant de nature fluente (powBouc) et passagère (rapoBixñc), c’est 
par une erreur (&m&rnc) et une fausse opinion (uaralixc mpoXñdeuc) 
que ceux qui n’ont pas été formés croient qu’elles existent véritable- 
ment. Aussi, comme ils embrassent les choses instables (&orérov) et 
ne désirent pas celles qui sont éternelles, l’Ecclésiaste, se tenant 
comme sur un observatoire (oxom&) élevé, semble jeter un appel à la 
nature humaine : « Il est temps d’aimer et temps de haïr », c’est-à-dire 
il y a d’autres biens qui eux aussi sont beaux et qui du moins sont 
réels et qui rendent beaux ceux qui y participent » (XLIV, 737 C). 

Nous avons ici tout l’enseignement de l’Ecclésiaste : la vanité des 


biens humains, qui n’ont d’existence que par l’idée qu’on s’en fait, 


qui sont une illusion de notre esprit ? — et en face d’eux les biens 
véritables. L’Ecclésiaste est l’homme qui parvenu à mi-côte de l’ascen- 
sion de la montagne se retourne vers les hommes qu’il voit occupés 


1. Voir XLIV, 916 C. Il est appelé parfois reptwrf (XLIV, 1193 B). L'expression 
se retrouve chez Maxime de Tyr, XVII, 6. 

2. Même idée dans le Commentaire sur les Psaumes : « Il appelle « cœurs durs » 
ceux qui ne discernent pas le mensonge et la vanité (uätatov) de la réalité, mais 
aiment ce qui est inconstant (ävürapxtov) et négligent ce qui demeure et est digne 
d’être aimé. Ii dit, en effet, que seule la sainteté est vraiment admirable et que toutes 
les autres choses que les hommes poursuivent comme des biens n’existent que dans: 
leur esprit (ëv ÜüroAwYet), n’existant pas par elles-mêmes mais paraissant avoir de 
l'existence dans la vaine estimation (uévara oînoi) des hommes » (XLIV, 445 B). 
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de mille vanités dans les vallées de la vie et leur jette un dernier appel : 
« Temps de haïr et temps d’aimer ». C’est un appel à discerner les vrais 
biens, ce qui est aimable — et à se dégager de l'illusion des faux biens 
qui ne méritent que haine et mépris. La oxomé, « l’observatoire », 
nous fournit ainsi l’image précise de ce stade de l’ascension, qui n’est 
pas encore l’entrée dans les ténèbres de la cime ni même dans la vision 
des merveilles célestes, mais qui donne une vue d’ensemble de la vie 
humaine et permet de l’apprécier sainement. 

Un point encore est notable dans le passage que nous venons de 
citer : c’est que l’erreur d’estimation qui fausse la conduite de la vie 
est chose qui paraît presque inévitable. Elle a, en effet, sa source en 
ce que l'exercice de la raison est prévenu par celui de la sensibilité qui 
s’attache aux biens sensibles avant d’avoir pu en critiquer la valeur. 
Cette doctrine très intéressante et dont les conséquences vont très 
loin est exposée par Grégoire dans le Commentaire sur l’Ecclésiaste : 
« Comme la sensibilité naît avec notre première naissance, et que la 
raison au contraire attend une montée correspondante de l’âge pour 
pouvoir apparaître dans le sujet peu à peu, à cause de cela l’esprit 
(voüc) est dominé par la sensibilité et s’accoutume à lui obéir par force, 
jugeant beau ou vil ce que la sensibilité adopte ou rejette. C’est pour- 
quoi la connaissance du vrai bien nous paraît difficile et laborieuse » 
(XLIV, 736 B-C). : 

L'esprit est ainsi « prévenu » par la sensibilité. Il y est immergé à 
l’origine. Nous rejoignons ici une des vues de Grégoire sur la nature 
humaine et le plan divin. La pédagogie divine a consisté à faire 
l’homme ainsi exposé à l’erreur par le primat chronologique de la 
sensibilité sur la raison, pour que faisant l'expérience (meipa) de 
l’amertume du mal, il se porte vers le bien dans un acte de liberté, 
qu’il découvre par lui-même l’erreur qui était la sienne. Nous avons 
maintenant tous les éléments qui nous permettent de situer la pensée 
de Grégoire sur ce point. Nous pouvons aborder l'exposé même de sa 
doctrine. 

Nous avons déjà rencontré les principales expressions qui servent 
à Grégoire à désigner l’irréalité du monde sensible : « vain » (uä&ratov), 
illusion » (&rérn), oïnoic (estimation subjective), à quoi correspond 
la xarappévnois, le « mépris ! », qui s’attache aux choses sans valeur. 
Un certain nombre d’autres symboles vont nous aider à préciser cette 
doctrine de « l'illusion cosmique ». Le premier est celui de la toile 
d’araignée, qui fait comprendre « l’inconsistance » (évoréotarov) du 
monde visible, où l’homme se laisse prendre et dévorer par l’'Ennemi 
qui l’a tissée : « Ceux dont la vie est animée par la colère ont une vie 
inconsistante (dvuréorarov) et irréllee (oxioauSñc) à la ressemblance 
d’une toile d’araignée. Celle-ci en apparence a de la consistance, mais, 
si on y porté la main, elle se défait et s’évanouit. Ainsi la vie de 


1. « T'errena despicere », dit l’oraison. 
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l’homme impliqué dans des soucis futiles (ävuréorarov) comme dans 
des fils suspendus en l’air, tisse vainement sa toile inconsistante (äw- 
mapxrov), Qu’on la touche d’un raisonnement ferme, le vain souci 
échappe à la prise et s’évanouit. Tout ce qu’on poursuit en cette vie 
n’a ainsi d'existence que dans l'opinion (èv +ÿ oifoa) et non en 
réalité (oùx ëv brooréoæ) : l'opinion, l’honneur, la dignité, la gloire, 
la fortune et tout ce à quoi s'appliquent les araignées de la vie... Ceux 
qui montent vers les hauteurs échappent d’un coup d’ailé aux trames 
des araignées du monde. Mais ceux qui, comme des mouches, sont 
lourds et sans énergie restent collés aux glus de la vie, sont pris et liés 
comme par des filets, par les honneurs, les plaisirs, les louanges et les 
désirs multiples et ils deviennent ainsi la proie de la Bête qui cherche 
à les prendre » (XLIV, 464 À; 465 D)1. 

Nous avons dans ce texte toute la pensée de Grégoire : les plaisirs, 
les honneurs, tout ce qui remplit la vie des hommes est chose sans 
consistance (é&vürapxtov, évuréorarov), irréelle, un pur mirage (oïno1c) 
qui n’a d’existence que celle que notre appréciation (&rérn) lui 
attribue. Ce mirage est suscité par l’Ennemi, la Bête qui est à 
l'affût. Sa ruse est de nous tromper en nous faisant prendre pour de 
l'être ce qui n’en est pas, en détournant notre regard des biens 
véritables. L’homme est ainsi victime d’une duperie. Il est trompé. 
Sa faute est avant tout une erreur. Aussi le but de la vie illuminative 
est-il de le désabuser, de faire évanouir l'illusion, de le réveiller du 
sommeil des apparences pour le rendre aux réalités. 

L'image des songes exprime en effet également pour Grégoire 
l’inconsistance des biens de ce monde. On la trouve en particu- 
lier dans un passage important du Commentaire sur le Cantique, 
où elle n’est d’ailleurs pas à sa place logique, mais l’on sait que 
pareilles digressions sont habituelles à notre auteur : « Le Seigneur 
recommande à ceux qui se tournent vers la vie d’en haut de chasser 
l’assoupissement de leurs yeux, comme un séducteur des âmes et un 
ennemi de la vérité, je parle de cet assoupissement et de ce sommeil 
que suscitent dans l'esprit de ceux qui sont enfoncés dans l’illusion 
de la vie (v +ÿj rob Blov dnérn) ces songes menteurs (rù ôvapoôn rabra 
pavréouata) que sont les grandeurs, les richesses, le faste, la magie 
(yonteix) des plaisirs et tout ce qui est follement poursuivi par les 
hommes légers, victimes de leur imagination (Gi& mivos pavraoixc) : 
toutes ces choses s’écoulent avec (ouurapappéovra) a nature 
éphémère du temps, ont leur être dans l’apparence (ëv +& Soxeiv) 
et ne demeurent pas ce qu’elles paraissent. C’est pour que notre 
âme échappe à cette fantasmagorie (r&v rotobruv paouéruv) que le 
Verbe nous ordonne de secouer ce pesant sommeil des yeux de 
notre âme, afin qu’abandonnant ce qui est irréel (rd ävomapxrov) 


1. Voir aussi 465 C : « L’illusion (ärérn) arachnéide (épaywwôñc) et inconsis- 
tante (&vurôotatos) de la vie terrestre ». 
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nous nous attachions aux biens solides et véritables » (XLIV, 996 A-B). 

Grégoire parle plus loin de l’âme qui, étrangère au sommeil 
et à l'illusion (ärdrn), « ne se laisse tromper par aucun de ces songes 
(oddevi Trüv ôvelpov Troûrov éuuaruétouoæ) » (996 D). Nous retrou- 
vons les thèmes principaux que nous avons déjà parcourus : l'illusion 
des biens sensibles dont tout l’être est dans le paraître; la comparaison 
de cette illusion à une action magique (yonreix), à un sortilège 
nous retiendra bientôt. Signalons seulement ici la représentation de 
ces biens comme une chose toute imaginaire (pavraotx), comparable 
à des songes. L’image reparaît souvent chez Grégoire : « Ceux qui 
ont nourri leur âme d’une nourriture pure et parfumée, ayant rejeté 
toute l’imagination (pavrasiav) mensongère et irréelle (ärarnahv a 
cxuoeiSñ !) des occupations de cette vie, regarderont vers la vraie 
réalité (bréoraoic) des choses » (XLIV, 884 B). « Alors que de tels 
biens leur sont réservés dans le ciel, ils demandent à Dieu dans leurs 
prières ces illusions créées par l'imagination (pavraoix) que sont 
puissance, honneurs, richesse et cette misérable gloriole » (XLIV, 
456 À) ?. 

Nous sommes d’ailleurs ici dans un thème important de la mys- 
tique hellénistique. L’âme est la Psyché endormie dans le monde 
des apparences et que l’Erôs divin réveille de son sommeil. Plotin 
le développe en termes qui rappellent Grégoire : « Le phantasme 
(pévraoua), introduit dans la partie passive de l’âme, produit un 
trouble (ré&@nu«) auquel se joint l’image d’un mal attendu. C’est 
cela que l’on appelle passion (réfoc) et que la raison ne veut pas 
laisser s’introduire dans l’âme. C’est comme si, pour supprimer les 
images du songe (ràc Tüv ôverpéroov pavraciac) l’on réveillait l’âme 
en train de rêver. Pour la partie passive de l’âme, se purifier, c’est 
se réveillet de ses rêves absurdes et ne plus voir de fantômes » (Enn., 
IIL, 6, 5). Dans notre texte de Grégoire, la veillée représente seulement 
la conversion du cœur dépris des illusions de la gloire et du plaisir. 
Chez Plotin elle marque déjà un mode d’être de l’âme retirée des 
apparences. Nous trouverons plus loin ce trait chez Grégoire avec 
la nuit des sens. 

Nous avons noté tout à l’heure l’ expression de « magie » (ronrela) : 
c’est là le dernier symbole — et non le moins fort — qui décrive 
l'illusion cosmique (à où flou ärérn). « Par magie (yonvelx) j’en- 
tends l'illusion (&rérn) variée de cette vie, par laquelle les hommes, 
trompés, comme s'ils avaient pris quelque breuvage magique dans 
la coupe de Circé, ayant perdu leur propre nature, prennent une 
apparence animale » (XLIV, 428 C). Nous retrouvons ici les rdéôn 


. L'expression « oxtoeÔf, vavraciav » se retrouve (XLIV, 868 A) appliquée à 
PAncien Testament, qui est l’ombre (oxix), l'empreinte (TÜmoc) de l'Évangile. C’est 
la transposition dans l’ordre historique de l’opposition platonicienne du monde 
intelligible et du monde sensible. 

2. Voir encore XLIV, 461 D; 465 B-C. 
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animales. Mais surtout nous sommes encore en présence d’une 
image platonicienne et plotinienne : « Retenues à leur corps, les âmes 
sont enchaînées par des liens magiques (yonrelxs Beouoic) et tout 
entières possédées par leur sollicitude pour la nature du corps » (Enn., 

IV, 3, 17). Grégoire emploie plusieurs fois cette expression; il écrit 

par exemple : « I] faut fuir tout ce qui ensorcelle les sens (rùd xaræyon- 

redov) » (XLIV, 993 C) 1. 

La pensée de Plotin sur ce point est bien expliquée par 
H.-Ch. Puech : « Ce non-être qu'est. la matière tire son apparence 
d’être et de richesse des âmes qui s’y attachent et s’y complaisent : 
fantôme et mensonge en acte (II, 5, 5); obscurité éclairée des reflets 
empruntés; cadavre paré et fardé par ces images que sont les formes 
esquissées en elle par l’intelligence (II, 4, 5). Né d’un marché de dupes 
où notre moi croit acquérir de l’être, alors qu’il en cède à la matière, 
ce monde sensible n’est qu’une illusion. Etillusion magique au vrai sens 
du mot : il séduit, fascine et fixe par ses prestiges l’âme qui se mire 
autre qu’elle est au miroir de la matière; il l’enchaîne dans cette 
solidarité qui lie par influences sympathiques toutes les choses de 
l’univers les unes aux autres, trame d’enchantements où l’action insère 
l’homme et le tient en dépendance (LV, 4, 31-45)». 

Quelle est la nature véritable de ce monde fantastique, de ce mirage 
des sens? C’est le monde du devenir. Il est essentiellement fluent 
(bowônc), éphémère (rapodtxéc), instable (äoraroc). Dans le monde 
des apparences (pouvéueva) tout est un perpétuel recommencement. 
« Qu'est-ce qui, parmi les choses qui paraissent belles, demeure iden- 
tique à soi-même ? Le soleil suit sa course en répandant alternative- 
ment lumière et obscurité.. La mer reçoit les eaux qui affluent de par- 
tout : elles ne cessent d’affluer et la mer n’augmente pas » (XLIV, 
624 D; 625 A)#. Ainsi la loi de la nature est celle de la conservation 
de l’énergie, tout y est toujours égal, il n’y a jamais de progrès, de 
nouveauté. Or nous verrons que Grégoire définit par le progrès la 
spiritualité 4, 

L’homme qui s’attache ainsi aux apparences se soumet à leur loi 
et il est le dupe du perpétuel mirage du désir, toujours renaissant 
et toujours déçu. Grégoire a décrit ce mirage dans deux frappantes 
images. La première est celle de la fabrication des briques dans la 
Vie de Moïse : « Ceux qui recherchent avidement les jouissances 
charnelles, qui sont figurées par la glaise, ont beau s’en rassasier, ils 
ne peuvent jamais garder remplie la place qui reçoit leurs plaisirs, 


1. La yonteia a tonoure un sens défavorable chez Grégoire : : voir XLIV 344 C; 
XLVI, 792 C. On sait qu’à son époque, dans le siècle de Jamblique et de Julien, 
la théurgie magique connaït un renouveau de faveur. Voir aussi MÉTHODE d'OLYMPE, 


 Conv., VI, 5; BONWETSCH, 70. 


2. Position spirituelle de Plotin, Bulletin Ass. Budé, oct. 1938, p. 28. 
3. C’est une citation d’Eccl., 1, 5-7. 
4. Voir JANKELEVITCH, La mauvaise conscience, p. 76. 
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mais à mesure qu’elle se remplit, elle se vide à nouveau par leur écou- 
lement : ainsi le mouleur de briques met sans cesse de nouvelle terre 
dans le moule à mesure qu’il se vide. Ce symbole est facilement 
compréhensible si l’on pense à l’appétit concupiscible : à mesure, 
en effet, que le désir d’une chose recherchée est satisfait, naît le désir 
d’une autre, sans que cela cesse jamais de se produire en nous, tant 
que nous ne sommes pas soustraits à la vie matérielle» (XLIV, 344 À). 

Frappante aussi est l’image de la dune de sable « qui s’éboule 
continuellement » à mesure que celui qui veut y monter s’avance 
(XLIV, 405 C). C’est la figure de ce mouvement sans fin et sans pro- 
grès qui est une perpétuelle dispersion et qui est à l’image de la mul- 
tiplicité pure de la matière. Cette image du sable est d’ailleurs typique 
de l'instabilité foncière des biens matériels. Grégoire la reprend 
ailleurs sous une autre forme : « T'out l’'empressement des hommes, 
occupés aux affaires humaines, n’est que jeux d’enfants sur le sable 
(vnriov rà ri Yéuuov &Obpuara) où la jouissance cesse avec l’occu- 
pation. En effet, au moment même où il cesse de s’affaisser, le sable 
s’éboulant ne laisse plus trace des efforts faits » (XLIV, 628 C). 

Cette instabilité foncière du monde sensible, expression de son 
irréalité, ou, si l’on veut être plus exact, de son peu de réalité, se com- 
prend pleinement par comparaison avec ce qui existe réellement. 
C’est l’ordre de la grâce, qui est la réalité que l’Écclésiaste oppose à 
l'illusion de la vie simplement naturelle : « En conséquence de ce 
que nous avons appris, nous pouvons objecter : Si tout est vanité, 
aucune de ces choses qui ne subsistent pas (oùx bpéornxev) n’a 
existé. En effet, ce qui est vain est inconsistant, irréel. Or on ne sau- 
rait ranger dans ce qui a été ce qui n’a pas de réalité (&vézæpxrov). 
Si ces choses ne sont pas, qu'est-ce alors qui a existé et qui demeure? 
La réponse à cette question est brève pour l’Ecclésiaste. « Tu veux 
savoir ce qui a été? C'est-à-dire : Connais ce que tu seras si tu t'es 
élevé par la vertu. Si tu connais cela, tu as appris ce qui a été à l’ori- 
gine, la création à l’image et à la ressemblance (xur eixéva nai 
éuotoow) de Dieu » (XLIV, 633 A-B). 

Ce texte est très important. Il nous enseigne que ce qui est réel, 
dans l’ordre humain, c’est le monde de l’eixwv, c’est-à-dire l’ordre 
de la vie surnaturelle, qui a existé à l’origine, qui est la réalité de 
l’homme, que la vie spirituelle a pour objet de restaurer. « La résur- 


rection (&véoraou) n’est rien d’autre que la restauration dans. 


l’état primitif (ämoxaurdoruouc els td &pyaïov) » (XLIV, 633 C). Il 
y a un état de réalité, qui est la vérité de l’homme. Cet état a été 
aboli par le péché. L'homme le retrouve par la grâce. C’est lui égale- 
ment qui fait l’objet de la cinquième section des Psaumes : « Ayant 
philosophé (pocopñoxc) sur le muable et l’immuable, en montrant 
comment l’un est toujours ce qu’il est et l’autre devient toujours 
ce qui n’est pas, elle révèle (évaxanbnræ) toute la grâce (xéptv) 
qui nous a été faite par Dieu » (XLIV, 468 A). Il est intéressant de 
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noter l’opposition : qaocopia-&roxduic;; elle nous fait passer de 
la « philosophie » qui tient tant de place dans cette partie, à la 
« révélation » de la réalité. La philosophie, en effet, arrive à s'élever 
à la connaissance du néant de ce qui est, mais elle ne peut par ses 
propres moyens identifier l’Être. C’est bien là, pour Grégoire de 
Nysse, sa fonction propre — et ce qui fait que l’Écclésiaste est le 
traité qui correspond précisément à sa signification 1. 

Tels sont les principes sur lesquels se fonde la philosophie de l’Écclé- 
siaste. La plus grande partie du traité en est l’application aux diverses 
catégories de biens sensibles. Elle comprend une suite de diatribes 
(StxBoaxi), d’accusations (xarnyopiu), portées contre les diverses 
sortes « d'illusions » (&r&ro) auxquelles se laissent prendre les hommes. 


: La première est celle des biens matériels, des richesses, ce qui donne 


l’occasion à Grégoire d’une longue ecphrasis descriptive de villas 
et de jardins (napadeiowv). « Mais qu’est-il besoin des jardins à celui 
qui a les yeux tournés vers l’unique Paradis (rapxdeiow) » (XLIV, 
661 B). 

_ L’homélie suivante traite de l’orgueil (6repnpavia). C’est une 
longue et remarquable diatribe contre la prétention de l’homme 


de l’emporter sur les autres — et en particulier contre l’esclavage. 


« Combien d’oboles donneras-tu en échange de l’image de Dieu? » 
(XLIV, 665 A)?. Nous trouvons là sur un point très important 
l'opposition qui commande tout le traité, entre la vanité des biens 
matériels et la réalité des biens spirituels, résumés par « l’image ». 
Elle atteint ici une éloquence paradoxale étonnante, par l’opposition 
saisissante des deux ordres de réalité. 

Les deux dernières homélies sont particulièrement notables à 
cet égard. Elles commentent les deux versets : « Il y a temps pour se 
taire et temps pour parler » et : « Il ÿ.a temps pour aimer et temps 
pour haïr ». En réalité, c’est un procès de l'intelligence et un procès 
de la volonté, quand elles portent sur les biens apparents. L’homélie 
VII est l’exposé le plus fort qu’ait donné Grégoire, de l’impuissance 
radicale de l'intelligence, enfermée dans son « éon », c’est-à-dire 
dans les catégories de l’espace et du temps, à atteindre la réalité véri- 
table qui est hors de l’espace. et du temps. Il y a dans ce passage un 
tragique étonnant. Grégoire nous a montré que le monde des appa- 
rences était irréel. Il montre maintenant que l'esprit humain est 
proportionné au monde des apparences. C’est déjà la critique kan- 


1. Sur le caractère philosophique de lEcclésiaste, voir 697 C-D : remarques 
sur le unôèv &yav, le xaBñxov, la vertu juste milieu; 724 D : la csuuvwvia; 725 B : 
le mal non-être; 708 C : le communisme primitif; 709 : peinture cynique des maux 
de la vie; 752 : retour à Dieu par le monde visible. Voir aussi les diatribes contre 
Pesclavage, les richesses. Les sources sont variées : stoïciens, Aristote, Platon, cy- 
niques, Posidonius. C’est bien l’éclectisme hellénistique. 

-2. Sur l'influence de la diatribe cynique sur les écrivains à l’époque de Grégoire, 
voir SALLUSTIUS, Des dieux et du monde, introduction de Nock, p. xxvII. 
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tienne. Il en résulte que l'esprit humain est proportionné à un monde 
irréel. Et pourtant l’homme par un autre côté est fait pour la réalité 
et ne peut vivre sans elle. D’où le vertige (iyyoc) que nous décrit 
Grégoire et dont l’homme ne sortira qu’en se projetant hors des voies 
de l'intelligence, dans celle de l’äyérn, de l’amour, de l’extase, de la 
vie mystique. 

« Tout ce qui est dans le monde créé est proportionné à ce qui lui 
est connaturel. Et rien ne peut subsister dans l’être en sortant de sa 
nature... Mais l’âme demeure en elle-même toujours, et ce qu’elle 
voit, c’est elle-même qu'elle voit. Ainsi elle peut parcourir par 
l'esprit toutes les choses connaissables, mais parcourir la pensée de 
l'éternité, elle ne fe peut Aussi se trouve-t-elle comme sur un 
promontoire (&xpwpeix). Qu’on suppose, en effet, un rocher abrupt 
et à pic, dont le bord surplombe un gouffre béant, qui s’étend sur une 
longueur infinie. Imaginons ce qu’éprouverait quelqu’un qui touche- 
rait de l’extrémité du pied le rebord qui surplombe l’abîme et ne 
trouverait plus aucun appui pour son pied ni aucune prise pour sa 
main. C’est là ce qui advient à l’âme qui a dépassé ce qui est spatial 
à la recherche de la réalité qui est hors du temps et de l’espace : 
elle ne trouve plus rien à étreindre, ni lieu, ni temps, ni mesure, 
ni aucune autre chose de ce genre qui puisse donner prise à l’esprit, 
mais elle glisse sans pouvoir se raccrocher d’aucun côté à aucune 
réalité saisissable, saisie de vertige et sans aucun secours (iuyyi& 
re xat dunyavet) » (XLIV, 729 À -732 À). 

Ce passage saisissant nous montre le heurt qui se produit à la ren- 
contre de la théorie de la connaissance et de la diatribe chez Grégoire. 
D'un côté, sa métaphysique affirme que l'esprit ne peut connaître 
que le sensible 1; et de l’autre, sa morale déclare que le sensible est 
néant, illusion, mirage. Ainsi l’âme voit-elle détruire toutes ses espé- 
rances et se trouve-t-elle sans aucun secours. C’est de ce choc que 
jaillira la théologie mystique. Pour Grégoire, comme pour Kierke- 
gaard, le début de la philosophie véritable n’est pas la curiosité, mais 
le désespoir (avexmioria) ?. C’est le désespoir qui le jette hors du 
monde homogène de l’éternel retour qui est la loi du sensible pour 
le faire se tourner vers la foi par quoi lui viendra le secours. 

A la critique de la raison correspond sa critique de la volonté. 
Grégoire oppose l’amour sensible (ouxix) et l’amour spirituel (&y&rn), 
qui porte sur Dieu. Il montre une fois de plus la vanité des biens 
sensibles : « Tout ce qui est beau aux yeux de la sensibilité paraît 
(œuvéueva) tel par une erreur d’estimation (oinoic) » (737 B). 
Nous avons déjà vu ce passage. Grégoire oppose à cet amour sensible 
‘J'amour véritable. Or le propre de l’amour est d’opérer l’union. 


r. Voir E. von IvANKA sur les sources stoïciennes de la théorie de la connaissance 
de Grégoire, Scholastik, 1936, p. 178-185. 
2. XLIV, 1037 B, 360 D. 
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« Tout ce qui est participé transforme en soi ce qui participe » (737 D). 
Aussi «l'amour (à &yarmrixh oxéoi) opère l’union physique (voie 
Tv äväxpaotv) avec l’aimé (rd dyarduevov). C’est pourquoi celui 
qui existe toujours (6 &el &v) s’est proposé à nous en nourriture 
afin que l’ayant reçu en nous, nous devenions ce qu’il est. Il dit en 
effet : « Ma chair est vraiment une nourriture et mon sang est vrai- 
ment un breuvage » (XLIV, 737 D -740 À). 

Ce passage est fort intéressant. Il nous montre d’abord comment 
pour Grégoire la voie de l’amour (&yérn) et de l’union (&v&xpaoic) est 
ouverte, alors que celle de la gnose est fermée. C’est ce primat de 
l'amour et donc de la vie mystique qui est le grand caractère de sa 
doctrine. En second lieu, il manifeste l’identité de son ontologie et 
de sa christologie. Cet être réel, qui paraissait abstrait, est à identifier 
avec le Christ historique et mystique. Enfin nous notons la relation 
établie entre l’Eucharistie et l’&yärn : c’est le sacrement de l’union, 
de l’amour. Et il y a donc une relation particulière entre elle et la vie 
mystique : ce sont idées que nous retrouverons ultérieurement. 

Ainsi les dernières pages du Commentaire sur l’Ecclésiaste nous 
mettent au seuil de la vie mystique. Le Commentaire sur le Cantique, 
consacré à celle-ci, souligne cette continuité : « Ayant purifié le cœur 
de son attache aux apparences, (Salomon) par le Cantique des Can- 
tiques, introduit l’âme dans les sanctuaires divins » (XLIV, 769 D). 
Mais avant d’aborder cette forme supérieure de la vie spirituelle, 
il nous reste des étapes à parcourir. Et d’abord avant de quitter le 
procès du monde sensible, il nous reste à faire une remarque impor- 
tante qui nous introduira à la théologie symbolique. Nous avons 
plusieurs fois constaté que la diatribe de Grégoire contre les paivé- 
ueva s’apparentait à la dépréciation BARS SRE du sensible, Est-ce 
bien le fond de sa pensée : F 

Il a lui-même prévu l’objection au début du Commentaire sur l’Ecclé- 
siaste ; aussi y répond-il : «Que personne ne prenne mes paroles pour 
une condamnation de la création (xxrnyopix). En effet, le reproche 
atteindrait celui qui a tout fait, si tout est vanité. Mais, la nature se 
divisant en deux parties, l’âme et le corps, la voix de l’Écclésiaste 
porte sur ce qu'il ne faut pas se tourner vers cette vie sensible qui, 
comparée à la vie réelle, est irréelle et inconsistante (&viræpxrov 
xai dvoréoratov), Mais quelqu'un pourrait dire que cette façon 
de parler n’en comporte pas moins une condamnation du Créateur, 
puisque le corps et l’âme sont également son œuvre. Mais c’est là 
ce que dira un homme encore enfoncé dans la chair. En effet, celui 
qui est instruit des divins mystères n’ignore pas que ce qui est naturel 
et apparenté à l’homme, c’est une vie semblable à la nature divine. 
La vie sensible, elle, exercée par l’activité des sens, est surajoutée 
à cette nature pour que la connaissance (yvüoic) des phénomènes 
(patvéueva) conduise l’âme à l'intelligence (émyvüouc) des réalités . 
invisibles (pare) » (XLIV, 621 D-624 B). 
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Ce texte est capital pour notre propos. Tout ce que nous avons vu 
jusqu’à présent comporte condamnation pure et simple du sensible. 
Ce platonisme était l’écueil de la pensée de Grégoire. Il l’a vu et 
essaie de l’éviter, mais d’une manière qui peut nous déconcerter. 
Le sensible pour lui ne fait pas partie de la nature de l’homme. La 
vraie nature (œboic), c’est ce qui était au commencement, l’eixav, 
l’image de Dieu. C’est cela la réalité de l’homme. A cette nature, la 
vie sensible a été surajoutée, non point en conséquence d’une chute — 
elle n’est donc pas mauvaise — mais, par un dessein miséricordieux 
(pav8porio), en vue d’éviter de grands maux. C’est en effet par elle 
que l’homme s’élèvera à la connaissance de Dieu et du monde invi- 
sible. 

Ainsi la nature sensible est étrangère à la nature humaine réelle, 
destinée à être totalement dépouillée, mais en même temps elle a 
économiquement et provisoirement une utilité. Et par là, Dieu échappe 
à la xarnyopix, à la condamnation. Cette théorie très intéressante du 
péché originel, nous en avons parlé à propos des tuniques de peau. 
Elle a pour conséquence que la vie sensible est bonne et a un sens, 
non pas en elle-même, mais uniquement comme instrument : elle est 
un moyen pour aller à Dieu. Ainsi le mal est de s’arrêter au visible. 
C’est là ce qu’expose Grégoire dans le De Virginitate : « Celui dont 
l'esprit est peu développé, quand il voit une chose sur laquelle est 
répandue quelque apparence (pavractx) de beauté, croit que cette 
chose est belle par elle-même... Mais celui qui a purifié l’œil de son 
âme et qui est capable de voir les choses belles laisse là la matière qui 
soutient la forme (idéx) belle et se sert comme d’un marchepied 
(ro6d0px) du visible pour s'élever à la contemplation de l’intel- 
ligible » (XLVI, 364 B-C). 

Nous arrivons ici à un point de vue nouveau. La vie illuminative 
a d’abord eu comme but de détacher l’âme du monde des apparences 
en lui révélant leur caractère illusoire et irréel. Maintenant elle va 
lui apprendre à s’en servir pour s'élever à la connaissance du monde 


réel. Si nous nous rappelons les définitions données par Grégoire : 


de cette partie de la vie spirituelle, nous verrons que ce sont là ses 
deux objets : « Ayant condamné dans ce livre l’attachement aux appa- 
rences.. il élève l’élan naturel de l’âme au-dessus de tout le sensible 
jusqu’à la beauté invisible. » Nous arrivons à cette seconde étape, 
qui est le début de la contemplation, la théologie symbolique. 
D'ailleurs la conclusion même du livre de l’Écclésiaste nous y 
invite : « Chaque chose a été faite par Dieu en vue de tout bien, 
si on en use opportunément et convenablement. Mais la déviation 
- du droit jugement (660 xploic) sur les êtres a fait que les biens 
sont devenus occasion de mal. Par exemple, qu’y a-t-il de meilleur 
que l’activité des yeux? Mais lorsque la vue se met au service des 
passions, ce qui avait été fait pour le bien devient source de mal... 
« Dieu a donné l’éon (rèv œiäv«) dans leur cœur », |” « éon » étant 
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une sorte d’espace intelligible (vémux Stacrnuurixév) désigne toute 
la création qui est en lui. Le mot signifie le contenu par le conte- 
nant. Donc tout ce qui est dans l’éon, Dieu l’a donné à l’homme pour 
le bien, en sorte que, par la grandeur et la beauté des créatures, il 
s’élève à la contemplation (évafewpet) de celui qui les a faites » 
(XLIV, 752 C-D)1. 


II 
La théologie symbolique 


Dans le Commentaire sur le Cantique des Cantiques, Grégoire dis- 
tingue trois grandes voies de la vie spirituelle en les rattachant à 
trois grands symboles mosaïques : le Buisson ardent figure la sépa- 
ration d’avec le mal et l’erreur; la T'énèbre (yvévoc) désigne la vie 
mystique; entre les deux se trouve la Nuée (vwepéxn). Grégoire la 
définit ainsi : « La connaissance plus appliquée (rpocsyeorépa xata- 
vénoic) des choses cachées, qui conduit l’âme par les choses visibles 
(parvéuevx) jusqu’à la nature invisible, est comme une nuée qui 
obscurcit tout le visible, mais qui guide l’âme et l’accoutume à se 
tourner vers ce qui est caché » (XLIV, 1000 D). La Nuée est ainsi 
intermédiaire entre la Lumière et la Ténèbre. Elle comporte deux 
aspects : l’un est l’obscurcissement du visible; c’est celui que nous 
venons d'étudier; mais le second est déjà une certaine connaissance 
(Blérew rpéc) de Dieu. 

Si nous nous reportons à la Vie de Moïse, qui développe plus 
longuement le même symbolisme, nous sommes d’abord un peu 
déconcertés. Car entre l’épisode du Buisson et la Ténèbre les étapes 
sont multiples. La traversée du désert, sous la conduite de la Nuée, 
correspond bien à une partie de la définition : elle est obscurcissement 
de la vie sensible, accoutumance à la vie spirituelle. Mais avant l’en- 
trée dans la Ténèbre, il y a une coupure importante : c’est l’arrivée 
au Sinaï. Cette arrivée marque-t-elle le début de la vie contempla- 
tive? Mais l'entrée dans la vie contemplative est marquée par la 
Ténèbre. Ce qui sépare le début de la montée du Sinaï de l’entrée 
dans la Ténèbre constitue donc un domaine particulier. | 

Ce domaine est en deçà de la vie mystique. Et c’est à ce titre que nous 
en parlons ici. Mais en même temps, il rentre dans la Théognosie, 
laquelle commence avec la montée du Sinaï. Il est déjà une certaine 
contemplation de Dieu. C’est donc là une étape intermédiaire. Ce 


I. Le Commentaire de l’Ecclésiaste se termine par ce chapitre. Mais dans la Chaîne 
des Trois Pères, il se continue. Cette chaîne n’étant pas imprimée, nous n’avons pu 


la ri Voir DEvREESSE, Chaînes exégétiques grecques, Suppl. Dict. Bibl. I, 
col. 1163. : 
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qui nous importe, c’est de savoir quelle est cette contemplation de 
Dieu. Or les deux textes que nous avons cités nous l’indiquent. 
Il s’agit « d’une connaissance qui conduit l’âme à travers les phéno- 
mènes à la nature invisible ». Le mot important ici est pavéueve. 
A la ligne suivante, Grégoire dira que la ténèbre correspond au con- 
traire à une connaissance de Dieu, #o où parvouévor. 

Si nous nous reportons à la Wie de Moïse, nous voyons que cette 
connaissance de Dieu par les phénomènes se situe précisément 
pour Grégoire entre le début de la montée du Sinaï et l'entrée dans 


la Ténèbre. Elle est exprimée par le symbolisme des trompes dont le. 


son se fait de plus en plus clair : « La signification de la trompette 
céleste peut s’interpréter de l’admirable harmonie des cieux qui 
publie la sagesse (oopix) manifestée dans l'univers (roïc oëow) et 
raconte la grandeur de la gloire de Dieu qui se manifeste dans les 
choses visibles (pavéueva), selon la parole : « Les cieux racontent 
la gloire de Dieu ». N'est-ce pas là une trompe puissante qui enseigne 
de façon claire et retentissante? Celui dont l'oreille du cœur est 
purifiée (xexaÜæpuévoc) perçoit ce son — j'entends la contemplation 
de l'univers (6ewpix Tüv ëvrav) qui produit la gnose (yv&oic) de la 
puissance (Svauc) divine — et par lui est conduit à pénétrer (àtx- 
Svÿ) par l'esprit là où est Dieu. Ce lieu est nommé ténèbre par 
l’'Écriture » (XLIV, 377 D -380 A). | 

Ce texte nous permet de définir exactement la contemplation dont 
il s’agit ici. Il ne s’agit pas d’une connaissance dialectique, d’une 
preuve de Dieu par l’ordre du monde. Cette argumentation d’ailleurs 
est étrangère à Grégoire et ce que le P. Rahner dit d’Origène, que 
«toute connaissance de Dieu a chez lui une coloration mystique : » 
est vrai aussi de Grégoire. Il s’agit d’une contemplation. Pour y par- 
venir, en effet, il faut une ascèse antérieure : nous préciserons sa 
nature; il est en effet nécessaire que « l'oreille de l’âme soit purifiée ». 
Mais en même temps ce n’est pas la connaissance de foi, qui com- 
mencera avec la ténèbre: il s’agit d’une connaissance de Dieu par les 
choses visibles (Già patvouévav). Elle part de la contemplation du 
monde visible (6ewpix r&v ëvruv) et elle en dégage la gnose de la 
puissance divine (yvüou tic Suvéuecc). 

Nous touchons ici l’objet de cette contemplation. Elle consiste à 
dégager des objets sensibles la connaissance (yvüoic) des attributs 
divins (Sveutc, cola), qui s’y manifestent. Elle a donc pour objet 
précis ces attributs divins. Elle suppose un dégagement du sensible, 
qui est la « nuit des sens », mais non un dégagement de l’intelligible, 
qui sera la « nuit de l’esprit ». Elle se situe donc dans le domaine précis 
d’une connaissance intellectuelle de Dieu, obtenue par une vue qui 
abstrait des apparences visibles les attributs divins qui s’y mani- 


festent. Au delà, il y aura précisément le dépassement de ces notions 


1, Loc. cit., p. 135. 
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‘intelligibles formées à partir des phénomènes, la sortie de l’intelli- 


gence : c’est le lieu « nommé ténèbre ». 

Ceci est de la plus grande importance, car nous saisissons là la 
distinction de deux théologies : la théologie symbolique et la théologie 
apophatique, dont Denys plus tard donnera des exposés systéma- 
tiques. Le Traité des Noms divins, c’est la connaissance symbolique, 
qui forme des notions sur Dieu à partir du monde visible; la Théologie 
mystique, c’est le domaine de la Ténèbre, la négation de toutes choses, 
l’entrée dans un mode de connaître supra-rationnel. Or cette dis- 
tinction est déjà faite par Grégoire : « (Les mots négatifs, incorrup- 
tible, infini, inengendré) montrant ce que n’est pas Dieu, laissent 
dans l’ombre ce qu’est par nature ce qui n’est aucune de ces choses. 
Quant aux autres noms dont la signification est positive (ëveuxrix 
0éoewc), ils ne désignent pas la nature divine elle-même, mais ce 
qu’on peut religieusement méditer sur elle (Bewpooueva mept ar) » 
(XLV, 1106 C)1. 

Ce passage précise bien l’objet propre de la théologie symbolique : 
elle ne porte pas sur l’oôcix elle-même, qui est totalement inconnais- 
sable, mais sur les ëmiBecwpotueve, sur les conceptions que l’on peut 
se faire de Dieu par analogie des créatures, et qui sont précisément les 
attributs divins positifs, sagesse, puissance, que nous avons vus tout 
à l’heure Grégoire donner pour objet à la gnose. Il ne s’agit pas là 
de pure imagination, d’inventions (éxivouu), comme le disait 
Eunomius. Ces noms divins sont vrais. Ils nous apprennent quelque 
chose sur Dieu. Mais ils ne nous permettent pas d’atteindre l’essence 
divine elle-même qui est au delà de toute gnose. Ainsi le domaine de 
la théologie symbolique est-il bien précisé, à la fois quant à son mode 
et quant à son objet; il suppose « la nuit des sens », l’élévation au- 
dessus du sensible — et il porte sur les attributs divins. Celui de la 
théologie apophatique supposera la nuit de l’esprit et aura pour objet 
l’essence divine. 

Les deux étapes sont d’ailleurs clairement indiquées dans la Vie 
de Moïse. Au pied du Sinaï, avant de commencer l’ascension de la 
montagne et d’entendre le son des trompes, il faut écarter les animaux 
de la montagne. « Cela signifie, dit Grégoire, la transcendance, par 
rapport à toute connaissance sensible, de la contemplation des intel- 
ligibles (ñ rév vonräv Oewpix)… Ce n’est qu'après s'être écarté du 
commerce ordinaire de sa compagne, c’est-à-dire de la sensibilité, 
et s’en étre purifié, qu’il affrontera la montagne » (XLIV, 373 D). 
Il s’agit là seulement de la nuit des sens. La nuit de l’intelligence 
n’interviendra que plus tard, après l’audition des trompes, avec 
l'entrée dans la ténèbre : « Ayant laissé toutes les apparences, non 
seulement ce que perçoivent les sens, mais ce que l'intelligence croit 


1. Sur le Pseudo-Denys, voir Lossgy, La théologie négative dans la doctrine de 
Dénys l’Aréopagite, R. S. P. T., avril 1930, p. 207-208. 
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voir. il pénètre par l’activité de l’esprit jusqu’à l’invisible et là il 
voit Dieu » (XLIV, 376 D -377 À). 

Ce qui caractérise l'entrée dans la Beoloyix, c’est donc la nuit des 
sens, le dépouillement des sensations et des images. C’est là un thème 


que nous trouvons souvent chez Grégoire. Il apparaît dans les ou- . 


vrages qui traitent de la Georoyix, la Wie de Moïse et le Commentaire 
sur le Cantique. Mais nous le trouvons aussi dans d’autres passages. 
Le texte le plus explicite est celui de la Wie de Moïse. Il a, en effet, 
l'intérêt d’opposer clairement la nuit des sens et la nuit de l'esprit, 
et de mettre directement celle-là en rapport avec la connaissance 
symbolique de Dieu. Il nous permettra de donner exactement leur 
signification à d’autres textes. 

Après avoir décrit les ablutions et purifications qui sont nécessaires 
à l’âme qui veut « accéder à la contemplation des réalités (à r&v ëvrov 
Oewplx) », Grégoire continue : « Ceci fait, et le troupeau des animaux 
ayant été écarté de la montagne, l’âme aborde l’ascension des états 
supérieurs. La défense faite aux animaux de monter sur la montagne 
signifie, me semble-t-il, la transcendance, par rapport à toute con- 
naissance sensible, de la contemplation des réalités. C’est en effet le 
propre de la nature animale de se conduire par la seule sensation, à 
l’exclusion de la raison. La contemplation de Dieu, au contraire, 
ne s’exerce ni dans le domaine de la vue, ni dans celui de l’ouïe 
et n’est pas perçue par les conceptions ordinaires. Mais celui qui va 
aborder la connaissance des choses d’en-haut doit purifier auparavant 
la place de tout mouvement sensible et naturel. Ce n’est qu’après 
avoir lavé son esprit de toute opinion (36£«) formée par induction 
(rpéandic), après s’être écarté du commerce ordinaire de sa compagne, 
c’est-à-dire de la sensibilité (xioônouw) et s’en être purifié, qu’il 
affrontera enfin la montagne » (XLIV, 373 C-D). 

Nous pouvons noter ici les divers mots qui désignent la contempla- 
tion : contemplation des réalités (ëvrwv), des intelligibles (vonräv), 
de Dieu (6eo5). C’est là l’objet de la 6eonoyiu. Or cet objet étant 
d’ordre spirituel échappe de soi aux prises de la sensibilité. Il faudra 
donc que l’âme dépasse la connaissance qui vient par les sens (rhv 
yvéov &Ë aicôfoswc Yevouéymv) que Grégoire appelle aussi l’opi- 
nion formée par induction (rjv ëx mpoñbewc S6Eav). Pour cela il 
faut séparer l’âme du commerce du corps, afin qu’elle opère de façon 
purement spirituelle, par l'exercice du A6Yoc, de la Sidvoux. 

Il est intéressant de rapprocher cette nuit des sens de certains 
passages de Platon ou de Plotin. Platon aussi veut que l’esprit pour 
connaître les réalités intelligibles (vonré) se sépare (xwpitaw) du 
commerce du corps. « Le moyen d’être le plus près possible de la 
connaissance, c’est d’avoir le moins possible commerce avec le corps, 
mais au contraire de nous en purifier » (Phaed., 67 À. Voir aussi 80 C). 


Et Plotin développe la même idée : « La purification consiste à isoler 


l’âme, à ce qu’elle n’ait pas d’opinions (56£xc) étrangères à sa nature... 





JR 
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La séparation (optouéc), c'est l’état de l’âme qui n’est plus dans le 
corps au point d’être à lui » (Enn., III, 6, 5). Nous sommes ici à un 
point de contact précis entre platonisme et théologie de Grégoire. 
Les mots sont les mêmes : séparation (xwptouéc), purification (xd0æp- 
oi); et les objets dont l’âme doit se purifier ce sont dans l’un et 
l’autre cas les 86€, les opinions nées du sensible et qui en sont 
solidaires. 

Nous allons retrouver cette nuit des sens, préambule nécessaire 
à la Georoyix, dans d’autres passages. Le Commentaire sur le Can- 
tique porte proprement sur la seconde partie de la 6codoyix, la 
théognosie ou connaissance mystique. Néanmoins, dans son préam- 
bule, Grégoire se place en deçà de la vie mystique et en décrit les 
purifications préalables sans les distinguer les unes des autres : ce: 
sont les nepippavrhpix, les ablutions prescrites par Moïse à ceux qui 
doivent s'approcher de la montagne : « Comme au Mont Sinaï, 
Israël se prépara pendant deux jours par des purifications et fut 
jugé digne le troisième au crépuscule de la manifestation de Dieu 
(Oeopévetx); ainsi la contemplation des préambules du Cantique a 
eu pour utilité de nettoyer et de purifier le sens des paroles de la boue 
de la chair » (XLIV, 809 A). C’est du sens spirituel qu’il s’agit d’abord 
ici, mais l’idée est la même. Un peu plus haut Grégoire écrivait : 
« Toute pensée charnelle, si elle apparaît sur cette montagne, est 
lapidée par les pierres. C’est tout juste ainsi que nous pouvons per- 
cevoir le son de la trompe » (XLIV, 773 B). 

Nous avons encore bien marqué la succession des étapes dans la 
description de la « migration d'Abraham », qui se trouve dans le 
Contre Eunomius : « Abraham, sur l’ordre de Dieu, sortit de sa terre 
et de sa parenté. Il s’agit là d’une sortie convenant à un voyant, tendu 
vers la connaissance de Dieu. Donc lui-même étant sorti de soi et 
de sa propre terre, c’est-à-dire de sa mentalité basse et terrestre, 
ayant élevé son esprit autant qu’il pouvait au-dessus des bornes 


‘ ordinaires de la nature et ayant laissé la parenté (rhv ouyyéveuav) 


avec les sens (rpds ràc «œioôñoeux), en sorte qu'aucune apparence 
sensible ne vint le troubler et le rendre moins capable de percevoir 
les réalités invisibles, fermant ses oreilles au bruit du monde extérieur, 
ne laissant pas la vue égarer son esprit dans les apparences, il parvint à 
un si haut degré de gnose (yv&aic) qu’il sembla connaître Dieu autant 
que notre nature en est capable » (XLV, 940 B-C) 1. II y a ici la 
même « parenté avec la sensibilité » que dans la Vie de Moïse. Il est 
question dans l’un et l’autre cas d’une même « nuit des sens ». Quant 
à la sortie hors de la sensibilité, nous la trouvons aussi au début du 
passage du Cantique que nous avons cité : « Que chacun étant sorti 
(éx6dc) de soi et du monde matériel... » (XLIV, 772 D). 


1. Sur l'interprétation spirituelle de la migration d'Abraham, voir PHILON, De 


Migr. Abrah., 177-181; De Abr., 69-72; Quis r. d. her. 97-99; ORIGÈNE, Ho. Gen., 
Il, 3. 
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À cette purification de l’esprit correspond la démarche par laquelle 
celui-ci s'élève au delà des apparences sensibles à la contemplation 
des réalités intelligibles qu’elles manifestent, les vonré, les ôvrx. 
Nous aurons à préciser leur nature. Il nous a paru au premier abord 
qu’il s'agissait des attributs divins, des évépyaiu et des’ Buvdueic 
divines, qui se manifestent dans la création visible. L’œil de l’âme 
purifié du sensible contemple les attributs divins en les dégageant 
des phénomènes contingents à travers lesquels ils apparaissent. 
Grégoire a décrit fréquemment cette démarche de la contemplation 
qui aboutit à la théologie symbolique, à la connaissance des noms di- 
vins. Nous avons vu que c'était la signification de l’allégorie des 
trompes, criant aux oreilles de l’âme purifiée la sagesse et la puissance 
divines. Mais d’autres passages vont nous montrer la même démarche. 

La VIe Homélie sur les Béatitudes, après avoir exprimé la stupeur 
de l’âme devant la promesse du Christ, que ceux qui ont le cœur pur 
verront Dieu, se demande si cette vision est possible. Grégoire recon- 
naît deux modes de vision : le premier, c’est la connaissance de Dieu 
par le monde visible, le second, celle dans le miroir de l’âme pure. 
Or cette division correspond aux deux étapes de l’Ascension du 
Sinaï; la connaissance dans le miroir est en effet déjà de l’ordre de la 
connaissance mystique : les termes avec lesquels Grégoire la décrit 
l’indiquent d’ailleurs. Je n’insiste pas ici sur ce parallélisme. Seul 
nous importe pour le moment ce qu’il dit de la connaissance de 
Dieu par le monde visible : « Ce que la divine nature est en elle-même 
dans son essence surpasse toute invention de l'esprit. Mais il est 
possible de voir conjecturalement (oroyaorix&c) par la Sagesse 
qui se manifeste dans l’univers (r& ravri) celui qui a fait toutes choses 
avec sagesse » (XLIV, 1268 B-C). 

Ce texte présente l’opposition déjà notée de l’essence et des attri- 
buts, qui seuls relèvent de la théologie symbolique. Grégoire compare 
l'univers à un travail qui permet de connaître non la nature, mais 
l’art de l’ouvrier. Et il ajoute : « Ainsi en regardant l’ordre de la 
création, nous nous formons une idée non de l’essence, mais de la 
sagesse de Celui qui a tout fait sagement. De même, si nous réfilé- 
chissons sur la cause de notre vie, et que nous considérons que 
l’homme n’est pas venu au jour par nécessité, mais par une volonté 
bonne, nous disons de cette manière que nous voyons Dieu, ayant 
dans l’esprit sa Bonté, non son essence. Et ainsi, toutes les autres choses 
qui élèvent la pensée vers ce qui est meilleur et plus élevé, nous les 
nommons connaissances de Dieu. En effet, puissance (Sivauic), 
pureté (xa@apérnc), immutabilité (hoxirec éyewv) et toutes Îles 
choses telles forment dans notre esprit l’image (pavraciav) d’une 
notion haute et divine. Il est vrai ainsi à la fois, et que le cœur pur voit 
Dieu et que nul n’a jamais vu Dieu. En effet, ce qui est invisible par 
nature devient visible par ses activités (évéoyere:) apparaissant dans 
certains environs de sa nature (rio mepi «ürév) » (1268 D -1269 À). 
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Les mêmes mots reparaissent que nous avons vus précédemment : 
il s’agit d’une vision, d’une contemplation des évéoyeur divines 
que sont la Bonté, la Pureté, la Stabilité. Ce sont là des réalités, qui 
ne sont pas l’essence, mais qui sont mept œèdrév. On sait comment 
la théologie orientale ultérieure développera cette distinction et 
admettra en Dieu, à côté de l’essence inconnaissable, des évépyetur 
réellement distinctes et qui sont l’objet de la connaissance symbolique. 
Nous voyons chez Grégoire de Nysse comment cette théorie trouve 
ses premières amorces. 

C’est dans le Commentaire sur le Cantique que cette vision de Dieu 
par le monde visible est le plus longuement expliquée. Non que nous 
soyons ici dans l’ordre de la vie mystique, mais il s’agit d’une des 
digressions dont Grégoire est prodigue, surtout dans cet ouvrage. Il 
commente le texte du Cantique : « Mon bien-aimé a passé la main 
par le trou de la serrure ». Cette main évoque dans l'esprit de Gré- 
goire l’activité créatrice : « Lorsque d’abord notre âme, purifiée 


| (éxxa@apeiox) de son penchant vers ce qui est terrestre et bas, lève 


les yeux par la vertu vers les choses divines auxquelles elle est appa- 
rentée (ouyyevéc), elle ne cesse pas de chercher le principe des êtres. 
Quelle est la source de leur beauté, d’où jaillit leur pee qu'est-ce 
qui répand la sagesse que manifeste leur essence? Après s'être 
élevée des choses d’en-bas à la connaissance (yvüow) des réalités 
surnaturelles, ayant perçu (xauroAa6odox) les merveilles de l’activité 
de Dieu, elle ne peut avancer plus loin par la curiosité, mais elle 
admire et vénère celui dont elle connaît seulement l’existence par 
les œuvres. Elle contemple la beauté du ciel, les rayons des astres, 
la circulation rapide du pôle, la terre qui reflète ce qui l’entoure et 
change ses propres activités avec la différence du mouvement des 
choses célestes, les diverses espèces d’animaux, et les nombreuses 
familles de plantes.. —. et les autres choses qui montrent l’action de 
Dieu. et par l’admiration des choses visibles (rà paivéuevx) elle 
imagine (ävaoyiteræ) par l'esprit celui dont les œuvres font 
connaître l'existence » (XLIV, 1009 B-D). 

Nous sommes tout à fait ici dans la ligne stoïcienne de la contem- 
plation de Dieu à travers les merveilles (6xiuaræ) du monde. Notons 
les cohérences de ce passage avec ce que nous avons dit plus haut. 
Il s’agit d’une connaissance accessible à l’âme purifiée (xa0xp0eïox) : 
c'est notre nuit des sens. Cette connaissance est une connaissance 
analogique (&vahoyiteruu) qui remonte aux perfections divines à 
travers les apparences visibles (paivéuevx) 1. Enfin Grégoire oppose 
cette connaissance qui est le terme normal où l’esprit humain, ‘laissé 
à lui-même, peut parvenir (où Sbvara mpoeXôeïv) — la connaissance 


1. Voir aussi XLIV, 1049 D : « Celui qui regarde le monde visible et la sagesse 
(sowia) qui apparaît dans sa beauté, remonte (dvahoyetat) par elle à la source : 
de la sagesse (tnyh sowiac) dont l'univers est une émanation (érôppora) ». 
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mystique nous mettra, en effet, dans un ordre supra-humain — à la 
connaissance qui sera donnée dans une autre vie : « Alors ce ne sera 
plus par l’activité des choses visibles (rù œatvéuevx) » (1012 À). 
Ainsi la théologie symbolique ou connaissance par analogie est-elle 
bien le sommet de la connaissance de Dieu dans l’ordre de l’intelli- 
gence. 

À propos d’un autre passage du Cantique, Grégoire donne le même 
enseignement sous une autre image, non plus celle de la main, mais 
celle du parfum : « Ton nom est une huile répandue. Par ces mots 
l'Écriture me semble vouloir dire qu’il n’est pas possible de circons- 
crire la nature illimitée dans une désignation définie, mais que la 
valeur de tous les concepts et la signification de tous les verbes 
(fnuéruv), si grandes et convenables à Dieu qu’elles semblent, n’ont 
pas la force de toucher ce qui est vraiment le Verbe (fux). Mais 
nos conjectures sur le Verbe sont comme des traces et des reflets 
par lesquels nous cherchons à nous représenter par les concepts 
analogiques (&£ d&varoyiac) l’incompréhensible. Ce n’est pas le 
parfum de la divinité lui-même que nous désignons par ce que nous 
disons, mais c’est seulement un reste de la vapeur de la bonne odeur 
divine que nous indiquons par les noms divins (6eoAoyixoïs véuaou). 
Nous apprenons par là que ce qu’est par essence (xar’ oùolav) le 
parfum de la divinité est au-dessus de tout nom; mais les merveilles 
(Baiuarx) qui se voient dans l’univers (ëvôempoiuevx) fournissent 
la matière des noms théologiques : c’est par elles que nous le nom- 
mons, sage, puissant, bon, saint, bienheureux, éternel, juge, sau- 
veur, etc. » (XLIV, 781 C; 784 À). 

Tout le vocabulaire de ce passage : conjectures (oroyaouoi), 
inventions (ërivouu), analogie, etc... nous le retrouvons dans le 
Traité contre Eunomius. Là Grégoire, sur le plan théologique, défend 
contre Eunomius les droits de la connaissance analogique de Dieu. 
Eunomius, en effet, prétendait qu’il n’y avait qu’un nom divin, 
l’inengendré, qui atteignait l’essence divine elle-même — et que 
tous les autres étaient sans valeur. Contre cette attitude à la fois 
rationaliste et fidéiste, Grégoire établit et l’ignorance où nous sommes 
de l’oùoix et la valeur des noms analogiques par quoi nous désignons 
les évépyeuxr (XLV, 953 B; 1105 C). C’est là que nous trouvons 
tout le fondement théologique de la doctrine de l’analogie et des 
noms divins. Il nous suffit de l’indiquer, puisque aussi bien ce n’est 
pas cette étude théologique qui nous intéresse ici, mais seulement 
la signification de cette connaissance analogique et sa place dans 
le développement de la vie spirituelle. | 

Un dernier passage nous montrera plus clairement encore la 
démarche spirituelle que nous analysons ici et en même temps sa 
place exacte par rapport à ce qui la précède et à ce qui la suit. Gré- 
goire analyse la « migration » d'Abraham. Il y distingue deux étapes 


successives : la première est le passage du monde visible des qouvé- 
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eva à celui des intelligibles, des vonré, qui sont les attributs divins; 
la seconde correspond au passage des vonré à celui de l'oùota, 
c’est-à-dire à l’entrée dans la troisième voie. Nous retrouvons là 
les deux étapes que nous avons notées déjà dans le Sermon sur les 
Béatitudes, dans le Commentaire sur le Cantique, dans la Vie de Moïse. 
Or voici comment est décrit le premier passage : « La beauté des 
réalités qu’il contemplait et l’harmonie des merveilles célestes lui 
donna le désir de voir la Beauté sans forme. Aussi il dépassa par 
l’esprit sa science native, je veux dire la philosophie chaldaïque 
qui s’arrête aux apparences (pavôueva) et il s’éleva au-dessus de 
tout ce qui est connu par les sens » (XLV, 940 D). C’est la contem- 
plation à partir des « merveilles célestes »; par laquelle l’esprit dépasse 
les apparences et ce qui est connu par les sens, et, laissant les sens, 
entre dans la connaissance des ëvrx. 

Mais ici nous sommes en présence d’un thème que nous recon- 
naissons. Par delà la contemplation de Dieu dans l’univers à la 
manière stoïcienne, qui n’est qu’une première étape, nous voyons 
l'esprit se dégageant des sens, s'élever aux beautés intelligibles. 
Or ceci, c’est le grand thème du Banquet de Platon, c’est la dialec- 
tique de l’Erôs qui s’élève des beautés visibles aux invisibles. C’est 
cette ascension que Grégoire décrit dans le De Virginitate : « Dans 
la recherche du Beau, le faible d’esprit, lorsqu'il voit quelque objet 
où l’apparence du beau est répandue, pense que cette chose qui 
charme ainsi ses sens par la volupté est belle par sa propre nature 
et ne se met en peine de rien au delà. Mais celui qui a purifié 
l’œil de son âme (ô rñs puyñs épOœauéc) et qui est capable de con- 
templer de telles choses, laissant là la matière qui sert de support 
à la forme (iSéx) de la beauté, se sert de ce qu’il voit comme d’un 
marchepied (5xo6&6px) pour s'élever à la connaissance de la Beauté 
intelligible (rù vonrdv x&Anoc) par participation (uerovoix) de laquelle 
toutes choses sont belles » (XLVI, 364 B-C). | 

Nous sommes ici en plein platonisme. Tout le vocabulaire du pas- 
sage se rattache au Banquet, la participation, la beauté intelligible, 
la contemplation, et jusqu’à l’image du marchepied : « Voilà la droite 
méthode pour accéder aux choses de l’amour! C’est en prenant son 
point de départ dans les beautés d’ici-bas, avec, pour but, cette beauté 
surnaturelle, de s’élever sans arrêt comme au moyen d’échelons (&va- 
Gxôuoïc) » (Conv., 211 C). Et Plotin, avec le mot même de marche- 
pied (éx1640px) : « Nous servant (xpouevu) de la beauté des corps 
comme d’un marchepied, nous parviendrons à la vision des autres 
choses belles » (Enn., I, 6, 1). Le mouvement de la pensée de Grégoire 
est ici exactement lé mouvement platonicien de la montée vers le beau 
imparticipé, par la beauté des participants. 

Mais l’originalité de Grégoire est qu’il ne s’arrête pas à cette étape. 


Il va plus loin que Platon, qui identifie Dieu avec la sphère des intelli- 


gibles. Mais de même qu’il passait des pauvéueve aux vonté par la 
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nuit des sens, il passe maintenant des vonté à l’oùoix par la nuit de 
l'esprit. Reprenons le texte du Contre Eunomius : « De même (qu’il 
avait passé des choses visibles aux invisibles), de même maintenant 
il se fait comme autant de viatiques (èpédix) et d’échelons 
(6xo6dôpac) pour sa marche en avant de toutes les choses qu'il avait 
saisies par l’esprit dans sa première étape (root) : puissance, bonté, 
aséité, infinité et tous les autres attributs divins, et s’appuyant tou- 
jours sur ce qu’il trouve pour se tendre (ënexremwéuevoc) vers ce 
qui est en avant, il dépasse toute représentation (eixaoiæ) de la nature 
divine, purifie (ëxxa0ñpas) son esprit de telles conceptions et, ayant 
acquis une foi sans mélange et pure de tout concept (xafapäv r&onc 


évvolac) il tient pour signe d’une intelligence (ënryv&oic) infaillible 


de la divinité de la croire supérieure à tout signe déterminé » (XLV, 
941 À). Nous voyons ici clairement l’opposition des deux nuits, et 
cela nous permet de situer avec précision la nuit des sens. La nuit 
de l'esprit en effet qui lui succède consiste à dépasser les attributs 
divins, à purifier l'esprit de tout concept, à s’enfoncer dans la ténèbre. 
Le domaine de la connaissance symbolique auquel introduisait la nuit 
des sens était donc bien celui de ces attributs divins qui sont d’abord 
objet de la contemplation de l'esprit qui s’est dégagé du sensible, 
avant de devenir le point de départ d’une démarche ultérieure. Leur 
domaine est désormais parfaitement déterminé. 





CHAPITRE II 


LA CITÉ DES ANGES 


Dans la VIe Homélie sur les Béatitudes, Grégoire distingue deux 
modes de connaissance de Dieu : il y a d’abord la connaissance sym- 
bolique dont nous venons de parler et qui s'élève à la connaissance 
des attributs de Dieu par l’intermédiaire de ses manifestations dans 
le monde visible; il y a ensuite la connaissance que nous appelons 
mystique et qui est l'expérience de la présence de Dieu dans l’âme 
par la grâce. De connaissance intellectuelle de l’essence divine, de 
l’odota, il n’est aucunement question dans ce passage qui nous révèle, 
croyons-nous, la pensée la plus profonde et la plus originale de 
Grégoire. Elle ne va pas à moins qu’à évacuer tout le domaine de la 
gnose, de la spéculation sur l’essence divine, qui était le domaine d’un 
Clément et d’un Origène. Ce n’est pas par la voie d’une science 
réservée qu’on accède à Dieu, mais par une double voie, celle du 
monde visible, accessible à tout homme, qui fait connaître les ëm0ec- 
pobuevx, et celle de l'amour, accessible à tout chrétien, qui unit, dans 
la ténèbre de la foi, au Dieu présent dans l’âme. 

Nous retrouvons souvent chez Grégoire cette défiance à l'égard de 
toute gnose : «Il n’y a pas d’autres accès à Dieu que la médiation de 
la foi, qui unit l'esprit qui cherche au Dieu incompréhensible. Ayant 
laissé la curiosité de la gnose (ñ x Tics yvooems moAurpayuoobvn), 
Abraham crut à Dieu et cela lui fut imputé à justice. Or c’est pour 
nous, non pour lui, nous dit l’Apôtre, qu’il est écrit que Dieu tient 
compte aux hommes de la foi (rioric) et non de la gnose (yv&o1c) 
pour la justification. En effet, la gnose est une attitude empirique 
(éurerpuxh Suéôeors) qui n’adhère qu’à ce qu’elle connaît (expé- 
rimentalement). La foi chrétienne n’est pas ainsi. Mais ce qui 
échappe à notre prise (xxravénoic), la foi le fait nôtre, se portant 
garante par sa propre solidité de ce qui n’apparaît pas. Vain au con- 
traire est celui qui prétend possible de connaître (ërryvävoæ) l’essence 
divine par une gnose qui s’enfle inutilement » (XLV, 941 B-C). 
Nombreux seraient les textes que nous pourrions citer et où la roxv- 
rpayuoobvn, l'agitation inutile de la curiosité, est opposée à la simplicité 
de la foi qui seule introduit à l’intelligence des choses de Dieu. Cette 
vue majeure devait être mise en relief, car elle caractérise la pensée 
de Grégoire. C’est pourquoi nous étudierons longuement cette 
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« connaissance dans le miroir de l’âme », « sentiment de présence », 
caractéristique de la vie mystique, et que Grégoire a le premier clai- 
rement discernée. 

Toutefois les choses dans le détail sont plus complexes. Si nous 
prenons la Wie de Moïse, par exemple, nous constatons que, après la 
traversée du désert, après la théologie symbolique figurée par les 
trompettes, « qui racontent la gloire de Dieu » avant l'expérience 
mystique, représentée par la vision du « dos de Dieu », dans le creux 
de la pierre, Grégoire nous montre Moïse, introduit dans la ténèbre 
à la vision du T'abernacle. Or cette vision nous est présentée comme 
« gnose » (376 D), « connaissance des réalités » (XLIV, 373 C, 376 D). 
Tous ces mots viennent d’Origène, chez qui ils servent précisément 
à désigner la gnose. Il est notable par ailleurs que nous trouvions 
fréquemment dans l’œuvre de Grégoire le thème d’une 6eopix, 
d’une spéculation qui introduit l’âme dans le monde des anges et lui 
révèle les réalités cachées. 

Comment concilier ces deux aspects ? Ils s'expliquent par le fait 
que la pensée de Grégoire est une pensée qui se cherche encore. 
D'une part il a clairement entrevu le vrai caractère de la vie mystique 
— et ce sera l’acquisition définitive de son œuvre. Mais par ailleurs, 
Grégoire est aussi dans le prolongement d’Origène. S’il le dépasse, 
il le prolonge aussi. Il en dépend littérairement d’abord, et par suite 
certains développements du maître sont intégrés dans l’œuvre du 
disciple, sans parfois refléter exactement sa pensée. Il en est ainsi, 
nous l’avons remarqué, pour Platon, dont parfois Grégoire reproduit 
les développements sans se les approprier dans leur littéralité. Mais il 
y a plus profond. Il est remarquable que ce soit dans des ouvrages de 
polémique ou dans des Homélies adressées au peuple que Grégoire 
laisse totalement la gnose de côté. Dans des œuvres destinées à des 
candidats à la vie parfaite, comme la Vie de Moïse, ou à des moines, 
il lui fait au contraire une part. 

Il semble donc que la position de Grégoire ne soit pas une négation 
de la valeur de gnose, de la spéculation spirituelle. Lui-même, nous 
le dirons, l’a pratiquée. Et il lui donne une place dans son œuvre. 


Mais — et c’est là son enseignement majeur — cette place n’est pas” 
la première et elle n’est pas indispensable. Il y a une gnose légitime, 


qui est approfondissement de la foi. Mais cette gnose ne fait pas la 
sainteté. Les parfaits chrétiens ne sont pas les gnostiques. Ce sont 
ceux qui ont la charité -la plus ardente. Or la connaissance de Dieu 
qui correspond à cette charité, c’est la connaissance mystique, qui est 


le fruit de l’union à Dieu. C’est avant tout à cette union à Dieu qu'il 


faut tendre. La gnose est chose bonne, mais secondaire. 

Il résulte de ceci qu’avant d’aborder l’étude de l’expérience mysti- 
que proprement dite, il convient de s’arrêter sur la connaissance 
gnostique. Or la situation de celle-ci est ambiguë. Car, d’une part, 
elle est l’héritière de la Bewpixn d’Origène, de la troisième voie. Et 
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en réalité, c’est bien un ordre nouveau dans lequel nous entrons avec 


elle — et dont fera aussi partie la connaissance mystique. Avec la 


connaissance symbolique nous étions encore en effet dans le domaine 
de la connaissance naturelle. Ici nous entrons dans le domaine de la 
pure foi, celui du mystère de Dieu. Nous nous élevons au-dessus du 
monde visible. Nous sortons des apparences. Et en ce sens la yvüoic 
est déjà yv6pos. Il ne s’agit plus seulement d’une nuït des sens, mais 
d’une nuit des concepts. L’entrée dans la gnose est entrée dans la 
« ténèbre divine » (XLIV, 377 A). 

Par tous ces caractères, la connaissance gnostique peut être rangée 
avec la connaissance mystique : elles forment ensemble la troisième 
voie, qui est de foi pure. Mais par ailleurs la connaissance gnostique 
s'oppose à la connaissance mystique en ce qu’elle est de l’ordre de la 
contemplation intellectuelle. À ce titre, elle forme groupe avec la 
théologie symbolique. Elle en représente le degré supérieur. C’est 
une connaissance, une théologie d’ordre surnaturel. Théologie 
symbolique et théologie apophatique forment ainsi un groupe com- 
mun qui s’oppose à l’ordre de l’expérience mystique où l’âme, sortant 
des voies non seulement de la connaissance naturelle, mais de toute 
connaissance spéculative, entre dans les voies de l’amour et de l’union 
et y découvre une meilleure connaissance de Dieu. C’est une nouvelle 
« ténèbre », plus profonde que l’autre, l’ « extase » véritable qui est 
sortie non seulement hors du monde, mais hors de soi. Cette seconde 
ténèbre définit l'entrée dans la vie mystique. Et comme c’est là ce 
qui caractérise la pensée de Grégoire, c’est là que nous devions mar- 
quer la coupure. 


en 


La contemplation des réalités 


La théologie symbolique nous a montré la connaissance de Dieu 
que l’âme acquiert par la nuit des sens : c’est une connaissance d’ordre 
intellectuel qui correspond au premier degré de la gnose. Continuant 
son ascension, l’âme se dépouille de la vie intellectuelle aussi, c’est-à- 
dire du mode conceptuel de connaître : c’est la nuit de l’esprit, par 
laquelle l’âme passe de l’ordre intellectuel à celui de la pure foi, qui 
est l’amorce de la vie mystique. Nous voyons ainsi comment s’accom- 
plit l’ascension qui remplit la seconde voie : purifiée, ayant retrouvé 
lé éréber, lPâme s'élève en se dégageant de tuniques successives, 
jusqu’à ce qu’elle soit revenue à sa patrie native, ayant retrouvé les 
ailes qu’elle avait perdues, et, grâce à ces ailes, étant remontée dans 
les hauteurs. Ce retour au monde spirituel s’accomplit en deux 
temps. Il faut d’abord retrouver les ailes : c’est l’objet de la xé&0æpoic, 
qui restaure l’éréôera ; il faut ensuite prendre de la hauteur : ce sont 

10 
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ces étapes de la montée, où, de chaque oxom, l’âme mesure les pro- 
grès accomplis et voit la terre diminuer et le ciel se rapprocher. 

Ces étapes sont très clairement indiquées dans le Contre Eunomius. 
Nous avons déjà cité ce texte capital, mais il est nécessaire de le relire 
ici, car il décrit toutes les étapes de l’ävéGaoic. « Ayant dépassé sa 
sagesse native, je veux dire la philosophie chaldaïque qui s’arrête 
aux apparences, (Abraham) s’éleva au-dessus de tout ce qui est connu 
par les sens (nuit des sens). Mais, de même que l’harmonie des mer- 
veilles célestes (objet de la philosophie chaldaïque) lui avait donné le 
désir de voir la beauté sans forme (&rbruwrov), de même toutes les 
choses qu’il avait connues à cette seconde étape : puissance, bonté, 
aséité, infinité (objet de la philosophie symbolique), il s’en fit comme 
autant d’échelons (5xo64ü@pac) pour avancer plus loin. Ayant purifié 
entièrement son esprit de toute représentation (sixaoiav) de la nature 
divine (nuit de l’intelligence), et acquis une foi sans mélange et pure 
de tout concept (xabapàv néons évvoiac), il tint pour signe d’une 
intelligence infaillible de la divinité de la croire supérieure à tout signe 
déterminé (objet de la philosophie apophatique) » (XLV, 940 D; 
941 À). : 

Nous avons ainsi la hiérarchie des trois ordres de connaissance : 
philosophie chaldaïque, qui porte sur les apparences; philosophie 
symbolique, qui porte sur les vérités abstraites; philosophie apopha- 
tique, qui porte sur les réalités spirituelles. À chacun de ces ordres 
correspond un organe particulier : l’aïoônoi, pour les apparences, 
la qavraoix xarannrixn, pour les abstractions, la xioruc, pour les 
réalités. Nous pouvons observer que les expressions plus générales, 
Suévotæ, yvotis, d’origine platonicienne, sont réservées d’ordinaire 
par Grégoire aux connaissances du troisième ordre : ce qui nous mon- 
tre une fois encore que, sur le plan philosophique, il emploie le langage 
stoïcien, tandis que le langage platonicien est transposé sur le plan 
mystique. Enfin on passe à ces plans successifs par des dépouillements, 
qui correspondent aux deux grandes nuits. 

Le domaine de la philosophie apophatique est proprement celui 
de la foi. Celui de la philosophie symbolique, encore que chez le 
chrétien il soit animé par la foi, est du ressort de l'intelligence. Il 
correspond à la philosophie, au sens moderne du mot. Celle-ci tient 
une place chez Grégoire, comme chez Augustin, dans l'ascension 
spirituelle. Il nous dit dans la Wie de Moïse qu’elle correspond à la 
« femme étrangère » épousée par le Législateur : « I] y a, en effet, dans 
la culture profane quelque chose qu’il ne faut. pas rejeter dans la 
formation à la vertu. La philosophie morale, en effet (ñüux), et la 
philosophie de la nature (puoixf) peuvent aider ceux qui les aiment 
et les cultivent à s’élever plus haut » (XLIV, 337 A). Or, Grégoire 
nous dit explicitement que la connaissance des attributs divins peut 
être atteinte par la philosophie et que les païens y sont arrivés : « Même 
les sages dé ce monde peuvent, par l’harmonie du monde, arriver à la 


4 
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connaissance (xaravénoic) de la sagesse (sopixs) et de la puissance 
(Buvausuc) divines » (XLIV, 1269 B). Grégoire oppose à cette connais- 
sance celle que le chrétien a par l'habitation de Dieu en lui par la 
grâce — et qui, elle, est inaccessible à la philosophie, mais objet de 
pure foi. 

Ainsi le domaine que nous avons parcouru dans le dernier chapitre 
et celui où nous entrons se discernent par ce passage de l’ordre de 
l'intelligence à celui de la foi. C’est l'entrée dans la foi qui introduit 
à un nouvel ordre de connaissance, Nous aurons à en déterminer la 
nature. Nous verrons qu’il fait connaître quelque chose de Dieu, 
mais que cependant il n’atteint pas à l’odotx inaccessible. Cette étape 
se rattache à la seconde voie en tant qu’elle fait partie de l’ascension 
contemplative. Elle culminera avec la 6ewots. Il restera alors encore — 
et c’est là que l’œuvre de Grégoire dépasse celle de ses prédécesseurs 
— à dépasser l’ordre de la contemplation pour entrer dans celui de 
l'amour. Nous verrons d’abord les caractères de la vie de foi, puis son 
épanouissement dans la contemplation. 

.… Le dépouillement de la vie conceptuelle et l'entrée dans la pure foi 
introduisent l’âme dans le monde des réalités, rà ëvra, qui correspond 
au x6ouoç voyréc platonicien. Grégoire montre bien la succession 
des étapes dans la Vie de Moïse : « Celui dont l’oreille du cœur est 
purifiée perçoit ce son — j'entends par Jà la contemplation de l’uni- 
vers (visible), d’où sort la gnose de la puissance divine (théologie 
symbolique), et par là est conduit à pénétrer en esprit là où est Dieu. 
Ce lieu est nommé ténébre par l’Ecriture (nuit de l'esprit), ce qui 
signifie, comme on l’a dit, l’incognoscibilité et l’invisibilité, Une fois 


R il contemple le tabernacle, non fait de main d’homme, et il en pré- 


sente ensuite une imitation à ceux qui sont en bas (théoria) 1 ». La 
ténèbre, c’est-à-dire la nuit de l'esprit, conduit à la contemplation 
des objets intelligibles, c’est-à-dire des deux tabernacles, le tabernacle 
céleste et le tabernacle terrestre qui est l'Eglise. 

Cette étape correspond à ce qui pour les alexandrins constitue la 
gnose. La gnose présente ce caractère d’être une connaissance qui 
assimilé aux réalités dont elle est connaissance. C’est cette idée qui 
constitue le fond du gnosticisme : la révélation de certains secrets 
portant sur la nature des choses élève l’initié au-dessus de la condition : 
ordinaire et l’introduit dans la sphère supérieure, dans le plérôme, 
même si apparemment il appartient encore au monde d’en bas 2. Chez 
Clément d'Alexandrie, chez Origène, la gnose, qui est le développe- 
ment de la foi, restitue l’homme à une condition égale à celle des anges 
et constitue le sommet de la vie spirituelle. Chez Grégoire la gnose 
subsiste — €t nous allons trouver chez lui des expressions qui vien- 
nent d’Origène, — mais elle est seulement une étape : elle marque le 


1. XLIV, 380 A. 


2. Voir H.-Ch. Puecx, Der Begriff der Erlôsung im Manichäismus, Eranos-lahrbuch 
1936, p. 193 sqq. 
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‘retour au xéouoc vontéc, la rentrée de l’âme dans sa patrie céleste. 
Mais une fois là, l’oùoix divine lui reste encore inaccessible. Elle 
découvre dans ce monde lumineux des intelligibles une nouvelle 
ténèbre. C’est en vain que comme l’épouse du Cantique elle réclame 
son Bien-Aimé à tous les gardiens de Ia cité, c’est-à-dire aux anges, 
qui sont les habitants du xéouoc vontéc. Son désespoir alors la jette 
dans les voies de l’amour et de l’extase, où enfin elle trouvera Dieu, 
mais autrement qu’elle n’aurait cru. 

Le terme Gewplx présente plusieurs sens chez Grégoire de Nysse. 
On peut les réduire à trois principaux. En premier lieu il s’oppose à 
mpäbis pour marquer l’aspect contemplatif de la vie spirituelle par 
opposition à l’aspect pratique. « Le cœur est le symbole de la contem- 
plation, les bras celui des œuvres » (XLIV, 392 D). Ou encore : « Il 
faut unir la philosophie pratique à celle qui s’exerce par la contem- 
plation » (XLIV, 392 C). Ce sens est le plus rare. Il ÿy en a un second 
qui est de beaucoup le plus fréquent et où Bewpix désigne l’interpré- 
tation spirituelle de l’Ecriture et s’oppose au sens littéral. Ainsi la 
Vie de Moïse comprend deux parties distinctes : l’ioropix qui rapporte 
les événements, la Gepta qui les interprête spirituellement. Ce sens 
se trouve à chaque instant dans les commentaires scripturaires de 
Grégoire 1. Il est souvent joint à d’autres expressions qui le précisent : 
«interprétation anagogique (Bewplx xar évayoynv) » (XLIV, 368 A. 
Voir 368 À; 376 D; 429 C) ou « interprétation spirituelle » (vonr 
Bewpix) (XLIV, 413 A) ?. Les bras élevés de Moïse, décrivant la croix, 
en sont la figure : « Les mains de Moïse soulevées vers les hauteurs 
figurent la contemplation (Oewotx) de la Loi dans ses significations 
les plus hautes; retombant vers la terre, elles désignent l’interprétation 
et l’observation basses et vulgaires de la Loi dans sa littéralité (xurà 
Tù ypéuua) » (XLIV, 372 B). 


Ce sens nous conduit à un dernier emploi du mot, où il ne désigne . 


plus seulement le sens spirituel de l’Écriture, caché sous la lettre de 
l’histoire, mais la contemplation des réalités spirituelles elles-mêmes. 
En ce sens on le trouve parfois seul : « Plus (Moïse) s’approche de la 
contemplation (8ewpix), plus il voit l’invisibilité (rd &fewpnrov) de 
la nature divine » (XLIV, 376 D). Ici c’est la Gewplx au sens technique 
du mot, celle qui correspond à la contemplation des réalités intelligi- 
bles. Ce terme est souvent alors joint à d’autres mots. Ainsi dans une 


même page nous avons successivement « la contemplation de la nature 


surnaturelle (rñc Ünepxeusévme Üoeuc) », « la contemplation des 
réalités (rüv évrov) », «la contemplation des intelligibles (räv vonrüv) », 
« la contemplation de Dieu (ro5 605) » (XLIV, 373 B-D). 


1. Sur ce sens de Bewpia, voir BATE, Some technical terms of exegesis, 7. T.S., 
oct. 1922, p. 61-63. ‘ 

2. Ou encore « interprétation symbolique », uuotixh Gewpia (XLIV, 765 B), 
« interprétations spirituelles » (rvsvuartinh 0ewpia) (KLIV, 900 À). 
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Or il est très remarquable que nous sommes là en présence d’expres- 
sions traditionnelles pour désigner précisément la gnose !. Elles sont 
chez Clément d’Alexandrie : « La ressemblance avec Dieu consiste 
d’abord dans la possession d’une connaissance supérieure ou gnose... 
Cette gnose a pour objet rà vonté, le monde des idées, ou encore +à 
ëvrx, le monde des réalités. Cette gnose parfaite se rapporte à ce qui 
est au delà du xéooc, aux choses perçues par la seule intelligence 2. » 


. Nous retrouvons les mêmes expressions chez Origène. Il désigne la 


gnose par les termes de yvüoic rüv ëvrov (Sel. Psalm., 1; P. G., XII 
1084 A), Oewpix rov vonrüv (Contr. Cels., III, 56). xeravothaie si 
vonrv (Co. Jo., X, 40). Quant à son contenu, le De Principiis 
peut nous en donner une idée. Elle consiste à parcourir toute la sphère 
du monde intelligible, les hommes, les anges et Dieu, autant qu’ils 
nous sont connaissables. 

Aussi Origène nous dit lui-même qu’ « elle consiste dans la connais- 
sance de Dieu, embrassant la science des choses divines et humaines 
et leurs causes » (Co. Mth., XVII, 2). En particulier elle porte sur 
les créatures spirituelles, les Anges, comme le remarque bien Vôlker : 
« Die Pneumatiker haben zunâchst einen Einblick in die himmlische 
Hierarchie, sie kennen die Engel und ihre Gegenspieler, sie durch- 
schauen die Ränke der gefallenen Engel 3 ». Et il cite Origène lui- 
même : « Agnoscet quoque quae et quantae qualesque virtutes sint 


bonae quaeque nihilominus contrariae » (De Prine., II, 11, 5). Enfin 


elle porte aussi sur les origines et les fins dans la destinée de l’homme, 


les airiu et les Éoyorx qui étaient également pour les gnostiques 


l’objet premier de la gnose. 

Tout ceci nous permet déjà de voir en quoi consiste cette Gewptx 
Täv éwräv. C’est une contemplation du monde d’en haut — et de 
la destinée humaine en tant qu’elle est rattachée à ce monde. Or 
cette contemplation de l'humanité conçue comme une créature 
céleste déchue de la sphère des anges et qui doit y revenir, cette 
surhistoire éonienne de l'humanité, considérée comme la Biche 
perdue qui doit rentrer dans le troupeau céleste pour que le plé- 
rôme soit à nouveau réalisé, est constamment à l'arrière-plan de 
la pensée de Grégoire. Il est d’un côté, nous le verrons dans la der- 
nière partie, le contemplatif de la ténèbre divine qui dépasse toute 
gnose. Mais il est aussi le contemplatif de ce monde intelligible 
des anges et de l'existence humaine conçue comme une aventure 
angélique, qui est la patrie de sa pensée. 


I. nus tn consacrées, Maxime (XC, 980 A) montre l'esprit libre des rdfn, 
marchant vers la cupla rév Üvtwv, Nicétas Stéthatos explique que l’ätéôerx fait 
passer de la étAocooia mpaxtixf à la pUctAA qui est Bewpla Tüv 8vtowy 


2. De FAYE, Clément d'Alexandrie 286-28 : , 6 . 
parle de yvüotç tüv vruç évrwv (De ei 289. Voir MÉrHoDe d'OLyMPE, qui 


. EL 29; BONWETScH, 258; I, 30; Bonwerscu, 


3. Das Vollkommenheitsideal des Origenes, p. 94. 
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Nous verrons tout à l’heure quels sont ces paysages spirituels. 
Mais il nous faut d’abord préciser encore cette notion de gnose 
(Grégoire préfère le mot Gewpix). De Faye prétend, à propos de 
Clément, que sa notion de gnose est contradictoire, parce qu’elle 
comprend d’une part les vonr& et de l’autre « l’homme, sa nature, 
sa morale, la vertu et le Souverain Bien » (p. 27). Mais d’abord les 
vonré de Clément et de Grégoire, ce sont moins les immobiles 
idées platoniciennes que le plérôme gnostique, c’est-à-dire un uni- 
vers dramatique qui comprend des chutes et des restaurations. 
Et par suite, ce qui spécifie la gnose, c’est moins l’objet que le point 
de vue. Elle a pour objet les réalités humaines, mais vues dans leur 
perspective céleste. La gnose prend alors un sens précis. Ce n’est 
ni la connaissance de Dieu, la Geooyix, qui reste inaccessible; ce 
n’est pas non plus la connaissance ordinaire des choses humaines : 
c’est la science surnaturelle du plan de Dieu, l’oixovouiæ, l’histoire 
des créatures spirituelles. Et son domainé propre, c’est bien la sphère 
des anges. 

Ainsi nous croyons que nous sommes ici en présence d’une concep- 
tion majeure de la pensée hellénique tout entière, puisque aussi 
bien cette contemplation des idées, qui sont les réalités véritables, 
remonte à Platon !. Tout le but de la vie spirituelle a été précisé- 
ment pour Grégoire de se dégager de l’illusion cosmique, de prendre 
de la hauteur et de rentrer dans le monde des réalités. Aussi la 8eopto 
revient-elle souvent chez lui, comme chez ses devanciers. Il nous 
parle de ceux «qui appliquent leur esprit à la contemplation des réa- 
lités» (Bempta Tév évrov) (XLIV, 496 À) ou « qui vaquent à la contem- 
plation des réalités véritables (rüv ôvros ëvrav) » (XLIV, 684 D). 
Cette gnose doit comprendre les ëoyarx, comme pour Clément. 
« Si le propre de la sagesse est la connaissance des réalités (rä&v ôvrav), 
nul ne sera dit sage, s’il n’embrasse aussi dans sa gnose les choses 
à venir » (XLV, 580 C). . | 

Cette contemplation est l’essence même de la prière. « La prière, 
dit Grégoire, est la contemplation des choses invisibles (&op&rav) » 
(XLIV, 1124 B). L'expression de Gewpix rüv &opéruv revient d’ail- 

leurs assez souvent chez lui (XLIV, 456 C). C’est un nouvel aspect 
_ de la prière que nous découvrons ici au terme de la seconde voie. 
À la fin de la première, elle nous est apparue comme raœppnoix, 
comme liberté de l’enfant de Dieu avec son Père — et c’est bien là 
ce que restituait l’éré@eux; la Gemplx marque l'épanouissement 
de la rappnoiæ, la découverte des réalités de la vie divine. Nous 
pouvons observer aussi d’un autre point de vue que la 6ewpix se 
présente à nous comme science des choses divines, de la manifesta- 


tion de Dieu par l’ordre surnaturel dans le double xéouos de la 


hiérarchie céleste et de la hiérarchie ecclésiastique, à quoi correspon- 


1. Voir Phaedr., 250 C; Phaed., 66 C-D. 
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dent les deux Tabernacles, tandis que la théologie symbolique était 


science humaine de la manifestation de Dieu par l’ordre naturel 


à travers le xéouos de la création. 

La Oewpix enfin est retour de l’homme à son état primitif, elle 
le réintroduit dans le Paradis perdu. Et ici nous arrivons à un aspect 
essentiel de la question. Grégoire range la Gewpiu rüv ônepxoouiov 
parmi les biens du Paradis, rendus à l’âme par la grâce et en la rap- 
prochant d’une part de la rappnolx ërt 0eod et de l’autre de l’égalité 
avec les anges (ômonuix npèc dyyérouc) (XLIV, 708 D). Ainsi, 
d’une part, la Gewplax reproduit et achève la rœppnoix comme retour 
au Paradis perdu. Mais en même temps elle est égalité avec les 


Anges. Et nous voici une fois de plus ramenés à ce propos au monde 
angélique. 


IT 


Le troisième ciel 


Grégoire emploie, pour décrire la contemplation, une expression 
caractéristique : « circuler dans les’ hauteurs », uetewporopeiv. Elle 
marque bien, dans son esprit, l’attitude de l’âme libérée du poids 
charnel et qui, redevenue légère, est remontée dans les régions 
supérieures d’où elle était déchue et y circule librement. « Leurs 
esprits, écrit-il des pécheurs, ne cheminent plus en liberté dans les 
hauteurs (ëv Ekeudeplg puerewponopeiv) et ne regardent plus les. 
choses d’en-haut » (XLVI, 404 A). Cette « circulation céleste » se 
rencontre dans plusieurs passages remarquables pour décrire les 
sommets de la contemplation. Ainsi dans le Commentaire sur le 


Cantique : « Par le Jourdain (le baptême), la myrrhe (l’apatheia) 


et le Liban (l’anabasis), il est élevé au point de désormais circuler. 
avec Dieu dans les hauteurs (ouuyeremponopeiv 6e) » (XLIV, 
945 À). Ainsi la contemplation apparaît-elle comme le sommet 
de l’ascension, le retour au monde spirituel 1. 

Nous retiendrons surtout deux passages parallèles. L’un de la 
Vie de Macrine, l'autre de l’Eloge de Basile. Dans le premier, il décrit 
la vie toute céleste de sa sœur, après qu’elle se fut retirée du monde : 
« Quelle parole humaine pourrait mettre sous nos yeux une telle 
vie! Leur existence était à la limite (ue06p1oc) de la nature humaine 


1. Pour désigner les âmes contemplatives, il forge le néologisme petewporépos 
(XLIV, 64 À). Zuuuetewponopely est aussi un néologisme (MERIDIER, op. cit., p. 94), 
Il est spécialement aimé de Grégoire. Voir, en plus des passsages cités, XLVI, 
377 D : « Celui qui a des pensées basses est en dehors du chœur des créatures célestes, 
mais celui dont l'esprit est élevé et qui circule avec Dieu dans les hauteurs (cuuueteuw. 


‘poropel T& 0eé) est supérieur aux choses d’ici-bas (le mariage) ». Nous tenons ici 


la relation entre contemplation et virginité que Grégoire développera plus loin, Voir 
aussi XLVI, 532 C. 


152 ‘. PLATONISME ET THÉOLOGIE MYSTIQUE 


et de la nature incorporelle. Par le fait d’être libérée des passions 
humaines, elle était supérieure à une vie purement humaine; par 
le fait de se manifester dans un corps, d’être environnée de son 
apparence et de cohabiter avec des organes sensibles, elle était au- 
dessous de la nature incorporelle et angélique (&yyeux) — et 
encore cela même, pourrait-on avoir l’audace de le contester, puisque 
vivant dans la chair, elles n’étaient pas appesanties par le poids du 
corps, mais leur vie était sans poids et aérienne (uetéwpos xat àve- 
ocphc), cheminant dans les hauteurs avec les puissances célestes 
(ouuuetewporopobox rais oùpaviars Suvaueotv) » (XLVI, 972 A). 

L'intérêt de ce morceau est le lien qu’il établit entre la contem- 
plation et le retour dans le monde intelligible qui est ici identifié 
avec la sphère des anges. L’âme contemplative a une nature angé- 
lique et elle circule avec les anges, dans les hauteurs. Nous avons 
là deux idées essentielles : l’une est que la 6ewpix restaure l’âme à 
l’état angélique. Et en effet, ce qui la caractérise, c’est qu’elle ne 
comporte pas seulement le dépouillement des passions, comme 
’&nd@eux, mais le dépouillement des images et des concepts, la 
purification de l’esprit. C’est ce que Grégoire précise : « Il faut 
dépasser toute connaissance formée à partir des sens dans la contem- 
plation des réalités » (XLIV, 373 C). Or ce dépouillement assimile 
à la connaissance angélique. Saint Bernard reprendra cette idée : 
« Corporum similitudinibus speculando non involvi angelicae puritatis 
est » (Serm. Cant., LIT, 5). Il y a là, quoi qu’en dise Dom Stolz, 
un thème traditionnel de la théologie mystique (Théologie de la 
mystique, trad. fr., p. 112). C’est « cette égalité avec les anges » que 
Grégoire associe à « la contemplation des biens surnaturels » (XLIV, 
708 D) : parmi les biens de la vie surnaturelle. 

La seconde idée est que non seulement la Bewpix est retour à 
la nature angélique, mais qu’elle est retour à la société des anges. 
L'âme dégagée de la vie charnelle « circule avec les puissances angé- 
liques ». Or c’est ainsi que Grégoire nous décrit l’existence des pre- 
miers hommes : « Les premiers hommes dansaient, mêlés aux chœurs 
angéliques » (XLIV, 508 C) ?. Cette vie a été perdue par le péché : 
« Au lieu de ce séjour élevé et de la vie avec les anges, nous avons 
été condamnés à vivre avec les bêtes » (XLIV, 1257 D). Grégoire 
nous représente l’humanité tout entière reprenant sa place dans 
le plérôme des créatures spirituelles. Mais dès maintenant chaque 
âme contemplative réalise individuellement ce retour qui, accompli 


1. Voir aussi XLIV, 188 D: 857 A; XLVI, 813 D. « L'ärdéüeia brillant dans l’âme 
comme dans les anges élève à la parenté de ceux-ci » (XLIV, 948 A.) C’est. le « in 
carne angelicam ducere vitam », de saint Bernard (Serm. Cant., LII, 5): sur Origène, 
voir Vôlker, op. cit., p. 192. 

2. Même idée chez saint Grégoire le Grand : « Dans le Paradis, l’homme se trou- 
vait par la pureté de son cœur et l’altitude de sa contemplation dans la familiarité 
des esprits bienheureux » (P. L., LXXVI, 317 B). 
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NN 


substantiellement par le Verbe Incarné à l’Ascension, ne le sera 
pour l’humanité entière qu’à la fin des temps 1. 

Nous trouvons aussi la « circulation dans les hauteurs » dans 
l’Eloge de Basile : « S'étant élevé au-dessus du monde entier et se 
trouvant comme à l’étroit (orevoyæpobuevoc) dans le monde visible 
des éléments, il ne supportait même pas d’avoir le ciel au-dessus 
de lui. Mais il s’élevait par l’âme dans l’au-delà (ëxéxeiva), et levant 
la tête au-dessus (ÿrepxbbac) de la sphère sensible du cosmos, il 
fréquentait les intelligibles (roïc vonroïc) et circulait avec les puis- 
sances célestes (ouuperemponopeiv vrais oùpaviais Suvéueoi), sans 
qu'aucun poids charnel empêchât le voyage de son esprit (ropelav) » 
(XLVI, 813 D). Nous retrouvons la même expression que dans la 
Vie de Macrine ; il s’agit bien d’une conception familière à Gré- 
goire. Notons aussi l’expression de orevoywpobuevoc : cette image 
du monde comme une demeure étroite d’où le sage cherche à s'évader 
appartient à la tradition cynique ?. 

Mais ce qui est frappant ici, c’est que nous nous trouvons en 
plein monde platonicien et plus précisément encore dans un des 
lieux platoniciens les plus chers à Grégoire, celui du Phèdre, où 
est décrit le retour des âmes dans le monde intelligible qui est « au- 
dessus de la voûte céleste ». Voici ce qu’écrit Platon : « L'âme, en 
circulant (repinoXei) dans la totalité de l’univers, revêt çà et là 
des formes différentes. C’est ainsi que lorsqu'elle est parfaite et 
ailée (rrepouén), elle chemine dans les hauteurs (uetecporopei) 
et administre tout l’univers; mais quand au contraire elle a perdu 
ses ailes (nrepoppuñoxoc), elle est entraînée jusqu’à ce qu’elle sai- 
sisse quelque chose de solide » (246 B). Et plus loin : « L’âme s’asso- 
ciait à la promenade d’un dieu (ouuropeueïox 6e&), regardait de 
haut (ôxepuŸobox) tout ce à quoi nous attribuons ici-bas dela réalité 
et levait la tête (ävaxibaox) vers ce qui est réellement réel (rù èv 
ôvrwc) » (249 C). 

La ressemblance avec le texte de Grégoire est frappante. Nous 
y remarquons des expressions voisines : uetewporodeiv, évaxbhæox 


qui sont très caractéristiques. D’autres expressions se retrouvent 


I. Un symbole de ce retour à la nature angélique est la « veille », éypÂyopotc. 
« L’âme éclairée par la vérité, devient étrangère au sommeil de l'illusion. C’est à 
une sorte de vie angélique que nous introduit par là le Logos (XLIV, 996 D). » 
C’est qu’en effet le sommeil est, avec la mort, le mariage, la maladie, etc..., un des 
caractères de la vie biologique. Donc, au figuré, l’absence de sommeil, la veille, 
signifient que l’âme est soustraite à l’ordre biologique, au monde illusoire, et qu’elle 
est rentrée dans l’ordre des réalités, des vta. Or, nous l’avons dit, la vie angélique 
s’oppose à la vie biologique, non comme absence de corps, mais comme absence de 
corps animal. | 

2. SALLUSTIUS, Des dieux et du monde, éd. Nocx. Introd., p. xxvir. Nock renvoie 
à G. de Nysse, XLVI, 921 À pour un développement d’allure cynique plus caracté- 


ristique encore : « Êtes-vous à l’étroit (otevoxwpeite) dans votre demeure (oxétn) 
céleste ? » 
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ailleurs chez Grégoire. Le domaine de la 6swpi est ce qui est réelle- 
ment réel, rù évrwc év (XLIV, 333 C), ce sont les ëvrx. Par ailleurs, 
l’âme pouvait circuler dans ce lieu céleste, parce qu’elle était ailée 
(XLIV, 1101 A)1. Elle a perdu ses ailes (rrepoppuhouox) par le 
péché (XLIV, rror C). Elle doit les retrouver pour regarder de 
haut » les choses terrestres. C’est là tout le thème de l’Ecclésiaste. 
Ainsi nous sommes ici à la fois dans un contexte littéraire et dans 
un contexte d’idées tout à fait caractéristiques. 

Le texte du Phèdre par ailleurs nous décrit les « cheminements » 
des âmes dans les lieux célestes. « Elles montent les escarpements 
qui mènent au sommet de la voûte qui surplombe le ciel (rhv érepou- 
pdviov &biôa)… Une fois qu’elles sont au sommet, elles s’avan- 
cent au dehors, se dressant alors sur le dos de la voûte céleste (ëri 
rà rob oùpavoÿ vére), et ainsi dressées, sa rotation circulaire les 
emporte, tandis qu’elles contemplent (Bewpoëa) les réalités qui 
sont en dehors du ciel » (247 B). Or nous rencontrons ces expres- 
sions dans d’autres passages de Grégoire. Il les critique, sur le plan 
physique, dans l’'Hexaemeron : « Il n’est pas possible que ce qui 
est fluent (il s’agit des eaux supérieures) repose au-dessus de la 
voûte céleste (rñc oëpaviou &biSoc) dont la forme est sphérique » 
(XLIV, 65 D). Mais il les conserve dans leur symbolisme spirituel : 
« Si notre esprit avait des ailes (nrepodeinuev) et qu’il se posât sur 
le dos de la voûte céleste (r& vorx rñc obpaviou &Viôoc) nous décou- 
vririons de là la terre qui est au-dessus du ciel (ômepoupviov) » 
(XLIV, 1209 A). Le dernier mot est l'écho direct du véroc ürepou. 
pdvios qui, dans le Phèdre, fait immédiatement suite au passage 
sur la voûte céleste 2. | 

Ce qui est intéressant ici à noter, c’est la liberté avec laquelle 
Grégoire use du vocabulaire platonicien. Jamais chez lui de cita- 
tions littérales. Mais les expressions platoniciennes sont groupées 
librement. C’est ce qui nous montre pleinement à la fois combien 
il était imprégné de l’ « imagerie » platonicienne et en même temps 
combien il en est peu esclave. C’est un vocabulaire chiffré, un sys- 
tème de symboles, analogue à celui que lui fournit l'Écriture, et 
qui ne vaut pas par lui-même, mais par les significations dont il le 
charge. Il n’y a pas plus chez lui de littéralisme platonicien que de 
littéralisme mosaïque, mais ce sont deux systèmes de symboles qui 
lui servent à exprimer la réalité, les véritables ëvrx, c’est-à-dire 
le Christ et ses mystères. 

Aussi bien, remarquons-le une fois de plus, le Platon de Gré- 
goire, c’est le Platon des mythes. Or celui-là « est partout ? ». Il est 
chez Philon, il est chez Plotin, il est chez Clément et chez Origène. 


1. Sur les ailes de l’âme, voir d’'ALÈS, Eph. lov., 1933, p. 62-73. 
2. CHerniss, The platonism of Gregory of Nyssa, 1930, p. 45. 
3. Denis, De la Philosophie d’Origène, p. 9: 
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Donnons-en quelques exemples relatifs au texte qui nous occupe. 


Chez Philon, par exemple, nous lisons : « Le voÿs voyage dans les hau- 
teurs (uerewponoAÿ) et est initié aux mystères du Seigneur » (Leg. AIL., 
III, 71). Le rapprochement avec l'initiation mystérique, nous l’avons 
vu, est utilisé pour décrire l’entrée dans la Gewptx. Ce rapproche- 
ment se retrouve ailleurs : « L’esprit purifié et initié aux divines 
initiations circule (ouurepinoïobvræ) avec les chœurs (roïc yopoïc) 
des êtres célestes » (Praem., 121)!. Les chœurs viennent aussi du 
Phèdre (250 B). Ils tiennent chez Grégoire une très grande place 
(XLIV, 508 B). Nous pouvons remarquer chez Philon la même liberté 
que chez Grégoire dans l’usage des mots : nepumoneiv semble rem- 
placer chez lui peremporopeiv. 

Si nous passons à Plotin, nous constaterons le même emploi des 
expressions du Phèdre : « Notre âme, si elle est unie à l’âme parfaite 
(l’âme du monde), possède elle aussi la perfection; elle voyage dans 
le ciel (uerewporopet) et gouverne l’univers » (Enn., IV, 8, 2, 21). 
Ici nous avons une citation explicite du Phèdre. C’est également 
une discussion littérale du texte du Phèdre que nous avons dans un 
autre passage : « L’âme de l’univers qui circule dans les hauteurs 
(uerewporopoÿox) produit sans pénétrer dans le monde... et toute 
âme parfaite « gouverne » (&toxei) avec elle. En parlant de l’âme. 
qui a perdu ses ailes (rrepoppuhouoc), il la distingue bien de l’âme 
de l'univers » (IV, 3, 7, 16-19). Nous retrouvons le même groupe- 
ment d’expressions que chez Philon et chez Grégoire. Nous sommes 
bien là dans un lieu central de la pensée grecque ?. 

Mais précisément l’emploi par des esprits différents de ces mêmes 
expressions doit nous aider à saisir leur portée. L'apparition du 
vocabulaire du Phèdre nous permet de déterminer que nous sommes 
dans un certain domaine, celui de la Gewpia. À cet égard il nous 
fournit un repère excellent. Il comporte par là même une certaine 
commune vision platonicienne du monde, dans laquelle le domaine 
des réalités est celui des intelligibles et suppose une ‘certaine ascèse 
par laquelle l’âme se dégage du poids charnel et, redevenue légère 
(xodpoc), peut remonter vers sa patrie céleste et cheminer avec les 
puissances d’en-haut. Mais là s’arrête la ressemblance. Ce qu'est 
cette Gewplx, nous ne pouvons le savoir que par l’étude de la pensée 
de chacun des auteurs. Elle est autre pour Platon et pour Philon, 
pour Plotin et pour Grégoire. La communauté de la structure men- 
tale, de la culture, ne doit pas masquer les divergences fondamen- 
tales des intentions véritables. 

Ce que nous avons donc à déterminer, c’est ce à quoi correspond 


1. Voir aussi De Somn., I, 34; VÔLKER, Fortschritt und Vollendung bei Philo, pp. 181- 


_ 188.. 


2. Voir FESTUGIÈRE, Le Dieu cosmique, pp. 444-445. Pour les auteurs chrétiens, 


Se MÉTHÔDE d'OLYMPE, Conv. I, 1; BONwETSCH, 7-8; VIII, 1-2; BONWETSCH, 81- 
2. 
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dans le système de Grégoire le lieu supracéleste, ou en d’autres 
termes quel est chez lui le destin du xéouos vonrés platonicien. Une 
première série de textes nous situe dans une perspective cosmolo- 
gique où la cosmogonie de la Genèse est interprétée en relation 
avec celle du Timée. Dans le Commentaire sur l’Hexameron, Gré- 
goire décrit les trois cieux : le premier où règnent les vents et les 
nuages; le second celui des étoiles, qui est au sommet du monde 
sensible et à la limite du monde intelligible (e06ptov vonris xri- 
cewc). Puis il continue : « Je connais enfin un homme qui, ayant 
traversé toute la nature sensible et étant dans les arcanes (ädur) 
de la nature intelligible, l’a désignée dans ses écrits en appelant 
Troisième ciel la plus élevée des trois divisions que présente l’uni- 
vers. Il a dépassé l’air, il a traversé le mouvement circulaire des 
astres qui est au milieu et franchi la frontière qui est au sommet de 
l’éther. Étant parvenu alors à la nature stable et intelligible, il a vu 
les splendeurs du Paradis et entendu ce que la nature humaine ne 
dit pas » (XLIV, 121 C-D):. 

Ce texte nous expose clairement la cosmologie de Grégoire. Elle 
distingue trois cieux. Il y a d’abord l’air, qui est le domaine du vent, 
des nuées et des oiseaux — et que limite un premier firmament. 
Il y a ensuite l’éther, qui est la sphère des astres et le domaine du 
feu — et que limite un second firmament. Ces deux cieux consti- 
tuent le ciel sensible, aioônrév. Au delà se trouve le troisième ciel. 
Celui-ci est le monde intelligible (vontéc) Or on voit que Grégoire 
l’identifie avec le troisième ciel de saint Paul. Ainsi la vision plato- 
nicienne du monde sensible et du monde intelligible est rapprochée 
de la vision biblique des trois cieux. On voit l’intérêt de ce rappro- 
chement. Il nous permet déjà d’identifier le monde intelligible avec 
les &durx, les arcanes où seule la foi pénètre. Et d’autre part ce 
domaine où la 6ewplx réintroduit est rapproché du Paradis ou état 
primitif. 

Cette représentation est indispensable à connaître pour comprendre 
les passages où Grégoire se sert du vocabulaire de l’ascension à tra- 
vers les sphères célestes, pour décrire l’ascension de l’âme. « Qui 
me donnera des ailes pour pouvoir m’envoler en esprit dans les 


hauteurs? Ainsi je quitterai toute terre, je traverserai tout l'air qui 


s’étend dans l’intervalle, j’atteindrai les splendeurs de l’éther, je 
me hâterai vers les astres et je contemplerai leur disposition ; mais 
je ne m’arrêterai pas à eux, je les dépasserai, et étant sorti de tout 
ce qui est soumis au mouvement et au changement, j'atteindrai 
la réalité immobile qui meut et dispose tout ce qui existe » (XLIV, 
1140 B). L’ascension mystique est présentée comme la traversée 
de tous les cieux sensibles et l’entrée dans la réalité immobile où 
Dieu réside. 


1. Voir aussi XLIV, 85 B; XLV, 1004 À. 
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Parfois nous nous trouvons en présence d’un symbolisme diffé- 


rent. Au lieu de trois cieux, dont les deux premiers, l’air et l’éther, 


figurent le monde sensible, et le troisième, le monde intelligible, 
Grégoire s’en tient aux deux cieux de la cosmologie ordinaire, mais 

alors le second, l’éther, est pris au sens figuré pour symboliser le 

monde intelligible, le premier représentant à lui seul le monde sen- 

sible. Ainsi dans le Commentaire sur l'Oraison dominicale, Y'éther 

est assigné comme habitat aux Anges. Or, ceci, dans la pensée de 

Grégoire, ne peut avoir qu’un sens figuré (XLIV, 1165 C). Ailleurs 

l’éther, figure de la sphère de la vie divine, nous est représenté 

comme communiquant par l’incarnation avec l'air, figure de la vie 

créée, qui est dans la maison (XLIV, 868 A). Ce symbolisme est 
explicite dans un passage comme celui-ci : « De même que l'air 

qui entoure la terre, soulevé par la force du souffle, devient lumineux 

en se mélangeant à la pureté de l’éther, de la même manière, l'esprit, | 
s’il abandonne cette vie boueuse et se mélange à la pureté véritable, 
s’embrase en elle et devient aussi lumineux » (XLVI, 365 D)1. 

Tous ces textes sont intéressants pour nous montrer en quel 
sens il faut entendre la conception cosmologique des trois cieux. 
En réalité, il s’agit avant tout ici d’une imagerie, dont le génie de 
Grégoire use avec liberté et de laquelle il ne faut pas être dupe. 
Rien qui ressemble à cette localisation du Paradis que dom Stolz 
prétend retrouver chez les Pères Grecs?. Toutes les expressions 
cosmologiques sont allégorisées chez Grégoire. Elles sont les sym- 
boles des étapes d’une ascension intérieure, qui est profondément 
réelle, qui fait traverser à l’âme des mondes objectifs distincts, 
mais qui ne sont pas localisables spatialement. A .cet égard nous 
avons chez Grégoire la même intériorisation de la conception du 
retour de l’âme à travers les sphères cosmiques que chez Plotin ou 
chez Augustin. 

Il est intéressant d’ailleurs ici de rapprocher le texte de Gré- 
goire, dans le Commentaire des Psaumes, des textes de ces deux 
auteuis, car nous y voyons le même mouvement. Ainsi Plotin : 
« Après avoir admiré le monde visible dans sa grandeur et sa beauté, 


que l’on monte jusqu’à son modèle, que l’on voie là-bas tous les 


intelligibles qui ont en ce modèle d’éternité la connaissance d’eux- 
mêmes et la vie » (Enn., V,.1, 4). Nous remarquons toujours l’oppo- 
sition fondamentale du monde sensible et du monde des intelligibles 
qui environnent « la pure intelligence qui est leur chef » (id.). Quant 
à saint Augustin, le rapprochement s’impose avec les passages où, 


1. C’est la transposition spirituelle de l’idée pythagoricienne, selon laquelle les 
âmes, au cours de leur remontée à travers les sphères célestes, s’enflamment quand 
elles arrivent au contact de l’éther (CARCOPINO, Virgile et la IVe Églogue, p. 85). Sur 
l’air qui s’enflamme au contact de l’éther, voir De mundo, 2 

2. Théologie de la mystique, PP. 27 Sqq. 
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à peu près à la même époque que Grégoire, il décrit lui aussi l’ascen- 
sion de l’âme. 

Nous en retiendrons deux. Le premier c’est, dans les Confes- 
sions, l’extase d’Ostie : « Nous élevant d’un élan ardent vers l’Etre 
lui-même, nous parcourûmes, degré par degré, toutes les choses 
corporelles, et le ciel même, d’où le soleil, la lune, les étoiles répandent 
leur clarté. Et nous montions, méditant, célébrant, admirant vos 
œuvres au dedans de nous-mêmes; et nous parvîinmes jusqu’à nos 
âmes et nous les dépassâmes pour atteindre cette région d’éternelle 
abondance où vous rassasiez éternellement Israël » (Conf., IX, 24). 
Beaucoup plus tard, dans les Enarrationes in Psalmos, le même 
mouvement reparaît : « Cet Idythius donc, dépassant ces choses 
par la pointe de son esprit forte, ferme et souveraine, dépassa la 
terre, dépassa les nuages et les anges; insatisfait des choses terrestres, 
volant comme l’aigle, il traversa toute nuée qui domine sur la terre. 
Il parvint enfin, traversant la nature et cherchant Dieu, à une réalité 
transparente et totale et, se répandant au delà de son âme, il atteignit 
au Principe et au Verbe qui est dans ce principe » (En. Psalm. XLIT, 
12). ; 

Il est intéressant de confronter ces passages de saint Augustin 
et les différents textes que nous avons cités de Grégoire, pour arri- 
ver à déterminer ce qu’est chez lui finalement le monde des vonta. 
Chez saint Augustin, au delà du monde sensible, il y a le monde 
de l’âme, au delà duquel il n’y a plus que Dieu. Les anges sont 
indiqués, mais après les nuages et avant l’âme. Comme on l’a très 
bien signalé, pour Augustin, les vonté, c’est avant tout l’âme elle- 
même : « Nous parvinmes enfin jusqu’à nos intelligences (mentes, 
pour vonré, note le P. Henry ‘) — et nous les dépassâmes. » Ainsi 
chez Augustin, l’accent est mis très fortement sur le mouvement 
d’intériorisation. Le monde intélligible, c’est avant tout le monde 
intérieur, le vobs où l’âme se recueille hors de la dispersion du monde 
extérieur et au delà duquel elle s’écoule en Dieu. | 

La question est plus complexe chez Grégoire. L'aspect d’inté- 
riorisation existe aussi. Ainsi nous avons vu que, parlant de Macrine, 
il dit qu’elle est ue6proc, « à la limite », entre le monde sensible 
et le monde intelligible. C’est le même mot qui apparaissait dans 
les perspectives cosmologiques de l’Hexaemeron. Plus encore, l’Ho- 
mélie sur la VIe béatitude nous montre la voie pour trouver Dieu 
dans le retour de l’âme à elle-même : « Lorsque ton esprit est pur 
de tout mal, le brouillard étant enlevé des yeux .de l’âme, dans l'air 
pur (ait) du cœur, tu contemples à perte de vue le bienheureux 
spectacle (rù uaxäprov Géaux) » (XLIV, 1272 C). 

Nous avons ici les mots par lesquels Platon, toujours, dans le 
même passage du Phèdre, décrit la vision qui s’offre aux âmes qui 


1. La vision d’'Ostie, p. 23. 
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circulent sur la voûte céleste : « Ils avaient en spectacle la béatifique 
vision (uaxdpiov ëWiv xai Oéxv) » (250 B). Je ne sais si on a remar- 
qué que cette expression, qui, dans la langue technique de la théo- 
logie chrétienne, désigne la fin dernière, est littéralement plato- 
nicienne. Or c’est elle que nous retrouvons chez Grégoire, uaxéptov 
Béaux. Mais ce spectacle, c’est à l’intérieur de l’âme, dans les espaces 
infinis du cœur qu’il se découvre au contemplatif, 

Mais les vonré platoniciens ne présentent pas seulement chez 
Grégoire un aspect psychologique. Ils ont aussi un aspect existentiel. 
Et cet aspect est très important. Les vonré, ce sont aussi les créatures 
spirituelles qui entourent Dieu, le plérôme des anges, dont faisait 
partie l’humanité. Et à vrai dire, il semble que chez Grégoire ce 
soit cet aspect qui détermine le plus le stade de la 6ewpix. La des- 
cente de l’âme en elle-même appartiendra au stade ultérieur, à cette 
marche aveugle de l’âme à la recherche de l’essence divine inacces- 
sible. Ce qui est développé ici et constitue proprement la 6ewpio, 
c’est bien ce plan des anges, auquel Augustin ne faisait allusion 
que pour le traverser. 

Ce n’est pas que pour Grégoire non plus ce plan marque le sommet 
de l’ascension spirituelle. Il marque seulement la restauration dans 
la sphère angélique. Au delà Dieu reste encore objet d’une quête 
infinie, caché dans l’incompréhensibilité de son oùoix. Cet aspect 
apparaît dans un texte remarquable où Grégoire nous montre l’âme, 
rentrée dans le monde des anges et qui y cherche son Bien-Aimé 
sans le trouver : « Elle se lève à nouveau et parcourt par l'esprit 
le monde intelligible (xéomos vontés) et hypercosmique, qu’elle 
nomme cité, où se trouvent les Principautés, les Dominations et 
les Trônes assignés aux Puissances, elle parcourt l'assemblée (ravn- 
yvptç) des êtres célestes, qu’elle nomme place, et leur multitude 
innombrable, qu’elle nomme voie, cherchant si son Bien-Aimé 
se trouve parmi eux. Elle parcourt dans sa quête le monde angélique 
tout entier et comme elle ne trouve pas parmi les biens qu’elle ren- 
contre celui qu’elle cherche, elle se dit à part elle : « Est-ce que 
eux, du moins, peuvent saisir celui que j’aime ? » Mais eux se taisent 
à cette question et par ce silence lui font connaître que celui qu’elle 
cherche est à eux-mêmes inaccessible. Alors, après avoir parcouru 
par l’activité de l’esprit toute la cité hypercosmique et n’avoir pas 
reconnu parmi les intelligibles et les incorporels celui qu’elle désire, 
laissant tout ce qu’elle trouve, elle reconnaît ce qu’elle cherche à 
cela seul qu’elle ne saisit pas ce qu’il est » (XLIV, 893 A-B). 

Ce texte capital nous permet de situer définitivement la Beoplo. 
Nous avons vu d’abord qu’elle s’opposait au monde sensible comme 
monde des intelligibles. Mais voici que nous découvrons que de 
l’autre côté elle se définit comme monde intelligible par rapport 
à l’incognoscibilité de l’ oèotx. La G6ewpla constitue donc ainsi dans 


; o A e e. p Je > 
l’ascension de l’âme corame un domaine intermédiaire. Elle est 
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un sommet par rapport au monde d’en bas. Mais elle n’est qu’un 
début par rapport à l’infinité de l’odoix divine. Elle détermine le 
domaine de l’âme retournée à son état primitif. Elle est vraiment 
sa patrie, le lieu qui lui est connaturel, également distinct du monde 
inférieur des sens, mais aussi du monde supérieur de l’oùotx. C’est 
cette dimension nouvelle, cette perspective sans fin se découvrant 
R où jusqu'alors on avait établi le terme, qui caractérise la vision 
de Grégoire. 

On voit le profond renversement que subit ici la perspective 
platonicienne. Dans celle-ci le xéouos vonrés est identifié à la sphère 
du divin à quoi s’oppose le monde sensible. Quelque chose de cette 
idée subsiste chez Philon, chez Plotin, chez Origène où, entre le 
Dieu inconnaissable et l’âme, subsiste un domaine qui est celui du 
A6yos ou du vois. Grégoire évacue complètement ce monde inter- 
médiaire !, Il ne reste plus chez lui que la créature et le créateur. 
L'ordre de la créature, c’est le xéouoc vontéc, qui s’appelle ici 
Aoyweh xrious et comprend l’ensemble des créatures spirituelles : 
c’est là toute la réalité créée, celle qui existait à l’origine et qui exis- 
tera à la fin quand le mirage du xéouoc aiofnrés sera évanoui. L'ordre 
divin, c’est celui de l’oùoix inconnaissable. La séparation est réelle en 
tant qu’elle est celle du créateur et de la créature. Mais en même 
temps les deux mondes communiquent par la participation. 

Nous pouvons citer aussi d’autres passages où Grégoire montre la 
transcendance de Dieu par rapport au monde angélique : « La gnose 
de l’essence divine est inaccessible à toute nature intellectuelle » 
(XLIV, 377 A). Aussi pour l’âme le retour à l’état angélique, le 
fait de « cheminer avec les anges dans les hauteurs » n’implique pas 
vision de Dieu. Nous voyions à l’instant l’Epouse du Cantique 
chercher vainement Dieu dans le xéouos vonréc. De même Paul 
ne le nomme-t-il pas dans ce qu’il a vu au Troisième Ciel : « Ainsi 
Paul, initié dans le Paradis aux choses cachées et devenu spectateur 
des merveilles hypercosmiques, voulant décrire les créations du 
Seigneur, fit le tour de la puissance angélique et hypercosmique : 
son énumération comprit les T'rônes, les Principautés, les Puissances 
et les Dominations, mais non les réalités qui sont au-dessus de la 
création » (XLV, 345 B). Texte important qui nous montre que la 
Gewplx de Paul, prototype de toute 6ewplx, a pour objet le xéouoc 
-VONTÔG. | 

Ce xéouos vonrés lui-même comprend plusieurs aspects. Ceci 
est bien exprimé par H. von Balthasar : « Ce qui distingue Gré- 
goire à la fois de Plotin et de Philon, c’est l’opposition radicale que 
ne mitige aucune zone intermédiaire, du Dieu trine et de la créature. 


1. Voir E. von IvaNKa, Vom Platonismus zur Theorie der Mystik, Scholastik, 


1936, p. 193-194. 
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Personnalisé par Origène, qui l’identifia au 2X6Yos, le vos avait 
ardé dans la métaphysique chrétienne une place intermédiaire 
entre le Père (B500c) et l’âme. Mais une fois la transcendance absolue 
de l’essence divine reconnue, cette place devenait intenable. Augustin 
essayera de la maintenir, non sans frôler la contradiction. Grégoire, 
plus catégorique, l’abandonne. Ce dogme fondamental du plato- 
nisme est complètement absent de sa philosophie. 

Mais que devient alors l’être universel et nécessaire, le domaine 
spirituel? La métaphysique chrétienne en distribue les éléments 
en trois régions de l’être : son aspect formellement divin se rattache 
à son vrai propriétaire, Dieu; son aspect psychologique revient à 
l’âme, dont l’être même, en tant que spirituel, garde un caractère 
mystérieux d’universalité concrète; son aspect existentiel enfin 
est absorbé par la sphère des anges, que Grégoire appelle volontiers 
le monde spirituel (xéouos vonréc); mais à ses yeux, ce sont de pures 
créatures, comme les âmes, n'étant point pour celles-ci, objet de 
connaissance essentielle. Le domaine impersonnel des idées se trouve 
ainsi complètement absorbé dans trois catégories d’êtres personnels 1 ». 

Reste que les trois réalités qui constituent ce domaine, encore 
que distinguées les unes des autres, constituent un domaine propre, 
celui précisément où l’âme circule. En effet c’est une même chose 
pour Grégoire que de rentrer dans la société des Anges, de restaurer 
en soi l’image de Dieu, de connaître Dieu par participation. S’il 
est vrai que Grégoire ne maintient pas la distinction de nature entre 
le Dieu Principe et le Logos, nous voyons poindre chez lui une 
autre distinction, qui restera dans la théologie orientale : celle de 
Dieu dans son essence incommunicable et dans ses évépyeuu 
participables. Or le xéouos vontéc, par opposition à l’odoix, c’est 
précisément le domaine de la participation de Dieu par la grâce 
déifiante, qui est identique avec l’image de Dieu dans l’âme et qui 
constitue l’état angélique. 

C’est donc l’inventaire de ce monde qui nous reste à faire. Il 
comprend deux aspects nettement distincts. Le premier concerne 
la restauration de l’âme dans le xéouos vonrés, c’est-à-dire dans 
le plérôme des créatures spirituelles. Il nous faut pour cela préciser 
ce qu'est ce monde angélique où l’âme est restaurée par la 6ewpix, et 
ensuite ce qu’est le bienheureux spectacle qui constitue l’objet propre 
de la Gewpia. Et ceci appartient encore à la seconde voie, dont c’est 
le sommet. Au delà, nous entrons, hors des voies de la contemplation, 
dans la quête de l’âme à la recherche de son Bien-Aimé. Elle dépasse 
alors la sphère des anges et s’enfonce dans les profondeurs de la 
participation à la vie divine. C’est l’ordre de l’amour, la ténëbre 
au sens fort, qui sera l’objet de la dernière partie de notre travail. 


1. Présence et pensée, p. xVIt-x1x. 


II 
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La vision du tabernacle. 


Nous avons vu que la Oewplx était dans son mode et dans son lieu 
un retour au monde des anges, qui tient chez Grégoire de Nysse 
la place du xéouos vonrés platonicien. Mais il y a plus : c’est encore 
le monde des anges qui est l’objet de la contemplation. Non pas que 
les anges en soient le terme essentiel. L’affirmation de H. von Bal- 
thasar est vraie quand il écrit qu’ « ils ne sont pas pour l’âme, objet 
de connaissance essentielle ». L'objet de la Bewpix est le mystère 
du salut, comme chez saint Paul l’oixovouta. Mais ce mystère 
du salut est conçu dans une perspective angélique, comme l’histoire 
de l'humanité considérée comme un ange unique, déchu du monde 
intelligible, que le Fils de Dieu vient rechercher et restaurer dans 
le plérôme des créatures spirituelles : rô r&v vonräv SUVALEGV rAfpopa 
(XLIV, 81 C1). Le monde réel pour Grégoire, c'est ce plérôme, 
composé des cent mondes angéliques. C’est cela qui remplace chez 
lui le monde intelligible de Platon, comme constituant le monde 
réel, par opposition à l'illusion cosmique, mais en même temps 
comme un monde créé qui s'oppose radicalement à Dieu. C’est 
par là que cette vision est authentiquement chrétienne. 

La Gewplx a donc pour lui deux objets : d’une part, le monde 
angélique, qui est figuré par le tabernacle d’en-haut, et qui corres- 
pond au monde intelligible; de l'autre, le monde ecclésiastique, 
qui est figuré par le tabernacle d’en-bas. Nous verrons que dans 
la Vie de Moïse, il nous décrit cette double hiérarchie. Nous sommes 
tout près ici des deux hiérarchies de Denys, qui succèdent à son 
Traité des Noms divins qui correspond à notre Théologie symbolique. 
Mais il y a une différence essentielle, c’est que, pour Denys, les deux 
hiérarchies sont conçues comme deux réalités immobiles, au lieu 
que pour Grégoire elles sont dans un rapport historique. Au début 
le Tabernacle supérieur existait seul. Le Tabernacle inférieur est 
lié au drame de la chute et de la rédemption et doit finalement être 
restauré dans le Tabernacle supérieur, par le retour de l’humanité 


dans la sphère des Anges. La @ewpix est donc en définitive pour : 


1. Cette idée apparaît dans un texte comme celui-ci : « Le sublime Prophète 
(David) étant sorti (x64ç) de lui-même, comme allégé du poids de la chair, et 
s'étant mêlé aux puissances hypercosmiques (Éreproculious duvéueouv) nous > 
porte leurs paroles lorsque, accompagnant le Seigneur dans : descente (ËTt Thy 
x&0o8ov), elles ordonnent aux anges qui environnent la terre d’élever leurs portes » 


(XLVI, 693 A). On voit bien ici comment « la sortie » du monde naturel est retour 


parmi les puissances angéliques et que là l’âme entend les paroles des Anges SE 
contemple la rédemption de leur point de vue. De même l’extase de Paul est-elle 
retour au « troisième ciel », c’est-à-dire au monde des anges. 
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Grégoire la contemplation du mystère dans sa substance intempo- 
relle. Et ici nous nous trouvons très proches de la liturgie qui 
est, elle aussi, représentation du mystère. La Gewpix liturgique, la 
Oewpix scripturaire, la Gewpix mystique sont finalement les divers 
aspects d’une même réalité 1. 

Pour recomposer le contenu de la 6eswpix, nous n’aurons qu’à 
regrouper les fragments qui se trouvent dispersés dans l’œuvre 
de Grégoire. En réalité, c’est toute son œuvre qu’il faudrait citer, 
car elle est tout entière contemplation de cette surhistoire angélique 
de l'humanité. C’est là le domaine où son esprit se repose. S’étant 
élevé par la 8ewpix « sur le dos de la voûte céleste », il y contemple 
le « bienheureux spectacle ». Mais ce spectacle, ce ne sont plus les 
processions des divinités platoniciennes ni les immuables idées, 
c’est le chœur des Anges environnant le coryphée, le Verbe, puis 
la chute de l’Ange humanité, le départ du Verbe à la recherche de la 
brebis perdue, l'attente des anges aux portes du ciel, le retour triom- 
phal du roi ramenant l’humanité à laquelle il s’est uni par l’Incarna- 
tion et la présence nouvelle, désormais éternisée, de l’Agneau immolé 
dans la sphère des Anges. | 

Le premier objet de la Gewpix, c’est donc le plérôme des créa- 
tures spirituelles entourant le Logos. Grégoire le décrit dans des 
symboles divers. Le premier est celui du Tabernacle céleste : « Le 
Tabernacle qui contient le tout (rù zäv), c’est le Christ. Aussi, 
la puissance qui contient l’univers, en laquelle habite la plénitude 
de la divinité, l'enveloppe commune du Tout, celui qui contient le 
Tout en lui est-il appelé T'abernacle avec propriété! Paul ne dit-il 
pas du Monogène, que toutes choses ont été créées en lui, les visibles 
et les invisibles, les Trônes, les Puissances, les Principautés, les 
Dominations, les Vertus. Donc les colonnes étincelantes d’argent 
et d’or, les leviers, les anneaux, les chérubins qui couvrent l’arche 
de leurs ailes, et enfin tout ce qui comprend la description de la 
Scénopégie, ce sont, si nous examinons les choses le regard tourné 
vers les réalités d’en-haut, les puissances hypercosmiques (brepxéouot 
Suvéuetc) qui se trouvent dans le tabernacle » (XLIV, 381 A-384 A. 
Voir XLVI, 133 B-C). 

Nous avons donc ici comme objet le Christ en tant qu’il est « Celui 
en qui tout a sa consistance », comme chef de toutes les créatures 
spirituelles ?. Le Tout ici, c’est, comme toujours pour Grégoire, 


1. L'Explication de la Sainte Liturgie de Cabasilas (trad. SALAVILLE, Sources chré- 
tiennes, 1943) comprend une {oroplæ et une Üewpla comme l’Explication de la Vie 
de Moïse de Grégoire. 

2. L’interprétation du Logos comme Tabernacle est chez Philon (Vit. Moys., 
IL, 74), mais il l'interprète du À6yos comme contenant les puissances imperson- 
nelles de la divinité. C’est le monde des idées. Clément l'entend aussi du À6yos, 


mais contenant en lui non les puissances impersonnelles, mais les créatures angéliques. 
C’est de lui que Grégoire dépend ici. 
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non l'univers visible, mais le plérôme des Anges 1. Nous retrouvons 
les Suvéueuc. Nous les voyions tout à l’heure comme circulant avec 
les âmes dans le ciel. Maintenant, nous les voyons comme consti- 
tuant ce monde d’en haut. Ils forment le sanctuaire de Dieu. « La 
création (c’est-à-dire le monde d’en haut) est un unique sanctuaire 
du Dieu de la création » (XLVI, 1128 C). Dans ce Tabernacle céleste, 
les Anges sont considérés, soit dans leur office de louange, soit dans 
leur participation à l’œuvre du salut. « Ils sont les véritables leviers », 
envoyés au secours, « à cause de ceux qui doivent recevoir l’héritage 
du salut, pour les soulever dans les hauteurs de la vertu » (XLIV, 
384 B). 

Ailleurs, c’est à la langue platonicienne que Grégoire emprunte 
une autre image, celle du chœur réuni autour de son coryphée. 
Platon dans le Phèdre parle du « chœur fortuné » (edaiuo yop&) 
auquel étaient unies les âmes avant leur chute (250 B). Plus précisé- 
ment encore Plotin décrit ainsi les âmes environnant l’Un : « Si 
nous sommes toujours tournés vers lui, nous ne regardons pas tou- 
jours vers lui. Un chœur en chantant fait toujours cercle autour 
du coyrphée, mais il peut se détourner vers les spectateurs; ce n’est 
que lorsqu'il se tourne vers lui qu’il chante comme il faut et qu’il 
fait un cercle parfait » (Enn., VI, 9, 8, 38). Grégoire écrit de son côté : 
« Il y eut un temps où le chœur des créatures spirituelles était un, 
toutes regardant vers l’unique coryphée et déployant l'harmonie 
de leurs danses, suivant la mesure donnée par lui » (XLIV, 508 B?). 
Les ressemblances de vocabulaire, xopupaïov, BAéreuv, Evôeos (qui 
se trouve un peu plus loin dans les deux textes) donnent à supposer 
ici une influence directe. 

L'image du chœur a l'avantage de mettre l’accent sur l’unité 
du monde intelligible : « Le chœur des créatures spirituelles était 
un ». C’est là ce qui constitue le Tout, le plérôme, la totalité de la 
création. De ce plérôme l’humanité fait partie : « Les premiers hommes 
dansaient mêlés aux chœurs angéliques » (XLIV, 508 C). « Quand 
l'accord des voix des célébrants fut rompu (par le péché des premiers 
hommes), la créature humaine ne participa plus à la fête avec la 
nature angélique » (XLVI, 1129 A). Ailleurs Grégoire parle de « séjour 


1. Il parle plus haut de la « puissance qui contient les réalités (T4 ôvra) » (381 D). 
Or ces Üvta, ce sont les anges, formes personnelles des idées. é 

2. Voir aussi XLIV, 1033 A. | 

3. Observons toutefois que la portée de l’image est différente. Pour Plotin, elle 
présente l’unité des créatures unies à l’Un par la voie du recueillement en cette vie. 
Pour Grégoire, elle a un sens « archéologique » et eschatologique. Cette unité, en 


effet, existait seulement avant le péché dans la préexistence angélique de l'humanité : 


(qui d’ailleurs pour Grégoire n’est pas une préexistence historique mais intentionnelle 
dans la pensée divine) et ne sera ramenée eschatologiquement que par l'initiative 
du coryphée lui-même, abandonnant les 99 brebis pour se mettre en quête de la 
brebis perdue, et la ramenant sur ses épaules, c’est-à-dire revêtant la nature humaine 
par l’'Incarnation (XLV, 1153 À). 
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élevé et de la vie avec les anges » (XLIV, 1257 D}, parmi les biens 
du Paradis perdu. Ces affirmations posent deux questions importantes : 
celle de la communauté de nature entre les anges et les hommes 
et celle de la préexistence angélique de l’humanité. Nous sommes 
ici évidemment dans une ligne de pensée origéniste. Mais encore 
importe-t-il de bien dégager la pensée propre de Grégoire. 

Quant à la première, il faut noter avant tout que le monde des 
anges représente moins pour Grégoire un ordre de nature qu’un 
ordre de grâce. Je veux dire par là que le monde angélique, c’est 
pour lui le monde de la gloire, qui est identiquement le monde réel, 
par opposition au monde de la déchéance. Ce monde comprend 
« les créatures spirituelles », dont l’humanité fait partie. Celle-ci 
n’est donc pas à proprement parler un ange. Grégoire emploie plutôt 
à son égard l’expression « d’égale aux anges, iod&yyeros » (XLIV, 
777 À) qui marque à la fois la communauté d’appartenance au xéouos 
vontés en même temps que la différence de nature. De même, 
écrit-il, que l’ange peut être appelé frère « parce qu’il est de la même 
famille que l’âme dans la partie intellectuelle et incorporelle » (XLIV, 
340 D). , 

D'ailleurs, de ce monde des créatures spirituelles, Grégoire se 
fait une représentation assez particulière. On trouve bien chez lui 
les divers ordres angéliques, mais sans qu’il établisse d’ordinaire 
entre eux une hiérarchie bien nette !, comme le fera le Pseudo- 
Denys. Ainsi à un endroit il identifie les Trônes avec les Chérubins 
et les Séraphins avec les Puissances (XLV, 347 B). Dans la Wie de 
Moïse, il groupe ensemble les hiérarchies des Épîtres aux Colossiens 
(I, 16) et aux Éphésiens (I, 28)? et parle plus loin des Chérubins 
(XLIV, 384 A). Dans le Commentaire sur le Cantique, décrivant 
la cité d’en haut que l’âme parcourt à la recherche de Dieu, il nomme 
« les Principautés, les Dominations et les Trônes assignés (äroreray- 
uévor) aux Puissances » (XLIV, 893 A). Le seul passage où l’énu- 
mération soit plus complète et où s’ébauche une hiérarchie, se trouve 
dans le même ouvrage : « Ce sont là les armées rangées en bataille, 
parmi lesquelles les Puissances ont la souveraineté, les Dominations 
exercent leur autorité sur le tout, les T'rônes sont solidement fondés, 
les Principautés demeurent indépendantes, les Seigneuries louent 


: Dieu sans arrêt, le vol des Séraphins ne s’arrête jamais et leur stabi- 


lité ne bouge pas 3, les Chérubins ne cessent pas de soutenir le trône 
élevé et les Ministres d'accomplir le service et d’écouter les paroles » 
(XLIV, 1100 A). Nous avons dans ce passage huit chœurs angéli- 
ques, mais d’abord les Aerroupyot et les Suvauex ne rentrent pas 


1. Voir PRAT, Théologie de saint Paul, I], p. 407 sqq. 

2. De même XLVI, 1129 A. 

3 Ce « mouvement stable » qui caractérise les Séraphins sera aussi un caractère 
de l’âme assimilée aux anges par la vertu (XLIV, 405 C). 
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dans l’énumération qui se fera chez le pseudo-Denys, et de plus il 
n’y a pas entre eux de hiérarchie. 

C’est qu’en effet la vision la plus familière à Grégoire est autre. 
Ce ne sont pas neuf chœurs hiérarchisés qui constituent pour lui 
le monde céleste, ce sont cent créations spirituelles parmi lesquelles 
se trouve l'humanité et qui comprennent chacune des légions d’indi- 
vidus. C’est la Sainte Centaine’, le Plérôme dont il est souvent 
question chez lui : « Lorsque arrivera la manifestation des enfants 
de Dieu, que la création (— les anges) attend et vers laquelle elle 
est tendue pour nous, et lorsque la brebis sera sauvée et rejoindra 
la centaine d’en haut (éxurovréc) — c’est nous qui sommes la brebis, 
nous l’humanité — alors les Anges joyeux rendront grâce à Dieu » 
(XLV, 636 B). Nous pouvons noter comment dans ce texte, vue 
du côté des anges, l’histoire humaine apparaît comme celle d’une 
seule réalité. Et la 6ewpix nous fait voir les choses du point de vue 
des Anges. Les créatures spirituelles sont le troupeau céleste dont 
le Verbe est le Pasteur et qu’il quitte pour rechercher la brebis 
perdue : « Le pasteur de toute la création spirituelle (Xoywxh wrioic), 
ayant laissé dans les hauteurs le troupeau surnaturel (Srepxeuuévn) 
et qui ne s’est pas égaré, émigre par amour (oavôporix) vers la 
brebis égarée » (XLV, 889 A) 2. 

Mais si elle est apparentée aux anges en tant qu’elle fait partie 
du plérôme des créatures spirituelles, l’humanité n’en a pas moins 
une nature particulière. En effet, pour Grégoire, la composition 
d’âme et de corps n’est pas le fait de la déchéance, mais de la nature 
elle-même. Ce que l’homme a revêtu par la déchéance, ce sont les 
(tuniques de peau », qui constituent la mortalité. À cet égard, il 
s’écarte d’Origène. Sous cet aspect la nature humaine et la nature 
angélique sont considérées comme les deux sphères de la création 
spirituelle que le péché seul a dissociées. Ainsi dans le Commentaire 
sur les Psaumes, la restauration finale est représentée comme la réu- 
nion des deux natures, comparées aux deux parties d’une cymbale : 
«Le son des cymbales, excitant les esprits à participer au chœur 
(xopootoia) divin, me paraît symboliser l’union de notre nature 


à celle des anges. La nature hypercosmique des anges est une cym- 


bale, la création spirituelle (Aoyih xrioic) des hommes en est 


1. Sue le nombre cent, figure de la perfection, voir Pseud.-Julien, Epist. 180 
(24), ed. Bipez-CumonT, 395 D-396 C. « Le nombre cent signifie l'intelligence de 
la totalité des intelligibles (Tù Ühov rüv vonr@v). » 

2. Voir également XLV, 1154 À : « La brebis égarée, c’est nous, les hommes 
qui par le péché nous sommes égarés loin du troupeau des créatures spirituelles que 
symbolise le nombre cent. » Et aussi, XLIV, 641 B : « Notre nature a été elle aussi 
comptée dans le plérôme (rù täv). Nous faisions partie, en effet, nous aussi de la 
Sainte Centaine (tepà Éxatovrés) des brebis spirituelles. » Voir Jean DANIÉLOU, 
Trois textes eschatologiques de saint Grégoire de Nysse, R. S. R., juillet 1940, p. 337 
sqq. Il s’agit d’un thème traditionnel. Voir IRÉNÉE, Adv. haer., II, 19, 3; ORIGÈNE, 
Ho. Num., XIX, 4; Méraope, Conv., III, 6; CyriLLe de JÉRUSALEM, Catech., XV, 24. 








LA CITÉ DES ANGES 167 


une autre. Le péché a séparé l’une de l’autre. Lorsque la grâce 
(ouavbporix) les aura réunies à nouveau, elles feront alors retentir 
l'hymne de louange » (XLIV, 484 B-C). | 

La difficulté reste que les deux conceptions, celle de l’unité des 
créatures spirituelles constituant le monde d’en haut et celle de la 
distinction des natures angélique et humaine, la première plus mys- 
tique — et considérant l’ordre de la sainteté, la seconde plus dogma- 
tique — et considérant l’ordre des essences, se croisent parfois : 
« La création spirituelle (Aoytxh xriou) se divise en corporelle 
et incorporelle : celle des anges est incorporelle, celle des hommes 
corporelle. Celle qui est spirituelle (vontñ), séparée du corps qui 
appesantit (j'entends du corps dur et qui tend vers la terre), circule 
dans le domaine d’en haut, fréquentant les lieux légers de l’éther, 
grâce à sa nature légère et agile; l’autre, à cause de la parenté de 
notre corps avec ce qui est terrestre, qui est comme un dépôt de 
boue, a nécessairement pour domaine cette vie terrestre » (XLIV, 
1165 B-C). 

Ici la différence de nature semble identifiée avec la différence 
morale — et l'humanité semble exclue par nature du monde intelli- 
gible. La confusion est encore plus grande ensuite : « Toute la créa- 
tion spirituelle est ainsi divisée en cette double forme de vie, l’incor- 
porelle qui a pour but la béatitude céleste et celle qui est tournée 
vers la terre par la chair, à cause de sa parenté avec elle. La vie d’en 
haut est absolument pure de péché et rien de ce qui est contraire 
n’a de commerce avec elle; tout mouvement et toute disposition 
charnelle circule (repuroket) dans la vie d’en bas, où est l'humanité » 
(XLIV, 1168 A). Il semble ici qu’il y ait une relation entre le fait. 
que l’humanité ait un corps et le fait qu’elle soit pécheresse. C’est . 
l'extrême opposé de la thèse ordinaire de Grégoire : alors qu’à 
l'ordinaire il absorbe la nature dans la grâce, ici il divise la grâce 
d'avec la nature. Ceci nous montre du moins le flottement de sa 
pensée. 

Sur un point du moins, Grégoire insiste sur la communauté de 
nature entre la nature humaine intègre et la nature angélique. C’est 
en ce qui concerne la virginité. Il enseigne explicitement que le 
mode actuel de propagation de l’humanité est une suite du péché. 
Il n'existait pas dans l’état primitif. Il n’existera plus après la résur- 
rection : « Si l’homme n'était pas tombé de la dignité des anges, il 
n’aurait pas eu besoin du mariage pour se propager » (XLIV, 189 A). 
De même, « la vie d’après la résurrection sera une vie semblable à 
celle des anges, selon la promesse du Seigneur. Or le propre de la 
vie angélique est l’absence du mariage » (XLVI, 381 A). Les consé- 
quences ascétiques de cette doctrine sont considérables, car elles 
justifient ontologiquement la virginité qui est un retour dès cette 


_ vie à l’état angélique : « Telle est la puissance de la virginité qu’elle 


nous ramène dans le chœur des puissances hypercosmiques (xopebetv 
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perd rov ünepxooulov Buväueov) » (XLVI, 324 B). Ceci ne veut pas 
dire encore une fois qu’il y ait identité de nature entre l’homme 
et l’ange, mais que le mariage appartient à la sphère de la vie biolo- 
gique, animale, dans laquelle l’homme n’est plongé que par accident, 
et qui est étrangère à la sphère céleste, où il n’est pas dit que l’homme 
n'aura pas de corps, mais un corps transfiguré. 

Mais cette « dignité égale à celle des anges », l’homme l’a-t-il 
réellement possédée? Est-il déchu de Ia sphère des anges dans le 
monde des corps ? Grégoire tient-il la préexistence origéniste? Non, 
et pour une double raison. La première, c’est que la préexistence 
de l'humanité est pour lui une préexistence dans la sphère de la 
grâce, par opposition à celle de la déchéance, non dans la sphère de 
la nature angélique par rapport à la nature humaine. Et ceci est déjà 
essentiel. Mais il y a plus. Grégoire tient que le premier objet de la 
création, c’est bien l’humanité totale dans son état de perfection, 
l’eixov, Et par là il marque fortement l’unité de la nature humaine, 
qui est dans sa totalité un des « éons » du plérôme des créatures spiri- 
tuelles. Mais cette préexistence de l’humanité totale est seulement 
pour lui une préexistence intentionnelle dans la pensée divine. Elle 
ne sera historiquement réalisée qu’à la fin des temps. Et ce qui est 
chronologiquement premier, c’est l’humanité déchue, revêtue des 
«tuniques de peaux », qui sont, en particulier, la vie sexuelle (XLIV, 
204 B-205 D). Telle est la doctrine centrale du Traité sur la Création 
de l'Homme. 

Cette doctrine met très fortement en valeur le caractère de l’unité 
humaine. C’est comme une seule créature que Dieu a voulu l’'Huma- 
nité. Et cette unité est antérieure dans son plan à toute division. 
La réunion de toutes choses dans le Christ à la fin des temps sera 
la ratification libre de ce qui est une réalité ontologique. À cet égard, 
la doctrine de la création de l’homme fait éminemment partie de 
. la Gewpix, à la fois parce qu’elle porte sur les Éoyara, sur le monde 
de la préexistence, et en même temps parce qu’elle considère l’hu- 
manité comme un tout, comme une unité qui fait partie du plérôme 


des créatures spirituelles, dont elle est séparée par le péché et où 


elle est destinée à être restaurée par le Christ : c’est l’apocatastase. 

Quoi qu’il en soit de cette interprétation de la chute, Grégoire 
continue de nous montrer habituellement l’humanité comme ayant 
appartenu historiquement au plérôme des anges. Sa chute hors 
de ce plérôme constitue le premier acte du drame cosmique dont la 
contemplation est le second objet de la Gewpix, après celle de Ia 
société des Anges environnant le Logos. Grégoire revient souvent 
sur ce récit de la chute, où nous retrouvons les divers symboles que 
nous avons déjà rencontrés : « Quand la faute survint, elle défit 
l’accord inspiré (#v6eoc) de la danse, en répandant l'erreur glissante 
sous les premiers hommes qui dansaient mêlés aux puissances angé- 
liques; elle provoqua leur chute; par suite, l’homme fut arraché à 


1 
/ Ï 
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la conversation des anges, la chute ayant rompu le lien qui les ratta- 
chait à eux » (XLIV, 508 C). Ici c’est l’harmonie de la danse qui est 
rompue, ailleurs c’est celle des voix. Nous passons des chœurs plato- 
niciens à la liturgie hiérosolymite : « L’intervention du péché fit 
se clore les bouches des vaincus et se taire la voix d’exultation : la 
créature humaine cessa de participer à la fête angélique » (XLVI, 
1128 C-1129 À). 

Alors intervient la péripétie centrale : le coryphée lui-même, 
qui est aussi pasteur des brebis, suivant l’une ou l’autre image, 
laissant là le reste de son troupeau pour partir à la recherche de la 
brebis perdue. Grégoire nous montre cette descente (xaréGaouc) 
du Verbe, revêtant — c’est le vestige d’un thème origéniste — les 
natures des différentes sphères d’êtres qu’il rencontre, si bien que 
les Anges préposés à la garde de la T'erre ne le reconnaissent pas à 
son arrivée et demandent : « Quel est ce roi de gloire? » (XLVI, 
693 A). Pendant ce temps, Grégoire nous montre les anges, ou bien 
accompagnant le Verbe dans sa descente (XLVI, 693 A), ou bien 
guettant son retour du haut des balcons célestes : « Ce sont eux, 
en effet, qui attendent que le Seigneur revienne des noces et qui 
siègent aux portes du ciel avec des yeux vigilants » (XLIV, 997 À). 

Cependant le Verbe a pris sur ses épaules la brebis perdue, ce 
qui figure l’Incarnation : « Et lui il prend la brebis tout entière sur 
ses épaules; et ce n’est pas la peau seulement qu’il prend, laissant 
là l’intérieur, comme le veut Apollinaire. Et cette brebis, une fois 
portée par les épaules du Pasteur, c’est-à-dire par la divinité, devient 
une avec lui par l’Incarnation « (XLV, 1154 A). Grégoire compare 
aussi l’Incarnation aux noces du Verbe et de l’Humanité : « Il s’agit 
de ces noces où, comme dit le Psaume, l’Époux s’avançant comme 
hors de la chambre nuptiale s’est uni, par la régénération mystique, 
la Vierge qui s’était prostituée aux idoles — c’est nous — l’ayant 
restaurée dans son intégrité virginale » (XLIV, 997 À). 

Ayant ainsi assumé l’humanité et l’ayant rachetée par la Passion, 
qui est figurée, préexistante dans la pensée divine « par la couleur 
rouge de la peau qui recouvre le tabernacle » (XLIV, 384 D), le 
Verbe la ramène dans le chœur des anges par l’Ascension, &véGaou, 
qui correspond à la xaréBaoic. Ce retour triomphal du Verbe rame- 
nant la brebis perdue est un thème cher à Grégoire. On sait d’ailleurs 


que la fête de l’Ascension est apparue vers cette date — et en Cap- 


padoce. Tantôt c’est l’image de l’Époux ramenant l’Église, à laquelle 
il s’est uni, dans la béatitude qu’elle possède par nature (XLIV, 
997 À). Tantôt ce sont les femmes d’Israël accueillant par des chants 
et des danses le jeune David vainqueur de Goliath (XLIV, 508 B). 


-Tantôt ce sont les brebis saluant le retour de leur sœur Humanité 


(XLV,.636 B). 
Grégoire nous montre le Seigneur vainqueur remontant à tra- 
vers les sphères angéliques. Mais au retour non plus, il n’est pas 
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reconnu : « Le mystère de la Passion est maintenant accompli, la 
victoire est remportée sur les ennemis, la croix est dressée comme 
trophée. Ce sont maintenant les portes du ciel qui doivent s’ouvrir 
pour lui. Nos gardiens (les anges de la terre) lui font cortège à leur 
tour et demandent aux portes célestes de s’ouvrir pour lui. Mais 
il n’est pas reconnu, revêtu qu’il est de la pauvre robe de notre nature, 
ses vêtements rougis au pressoir des maux humains. Aussi la même 
question est-elle posée à ceux qui l’accompagnent : « Quel est ce 
roi de Gloire ? » (XLVI, 693 B)’. Ainsi tout le drame de la rédemp- 
tion est-il envisagé ici dans une perspective céleste, dans sa relation 
au monde des anges. Et c’est cela qui constitue proprement la Bewpix 
pour Grégoire. 

Mais l’œuvre du Christ n’est pas seulement de ramener l’huma- 
nité à son état primitif dans le monde des anges, elle est la création 
d’un nouvel univers, celui de l’Église. C’est lui que figure le taber- 
nacle inférieur dans la Vision de Moïse. Dans ce tabernacle, les 
colonnes sont les apôtres et les docteurs. Nous y voyons aussi l’en- 
cens de la prière offert matin et soir, figure de la vie liturgique. 
Les bassins représentent ceux qui administrent le baptême. La 
peau teinte en rouge et les couvertures de poils tressés sont le sym- 
bole de la vie religieuse. Enfin les teintures jointes ensemble doivent 
être interprétées de « l’unité d’esprit des croyants dans la paix et 
dans la charité » (XLIV, 385 C). L'Église est ainsi comme un reflet 
de la hiérarchie céleste, ses hiérarchies reproduisent celles des Anges ?. 
= Nous rencontrons plusieurs fois cette contemplation de la hiérar- 
chie ecclésiastique dans l’œuvre de Grégoire. Il la compare ailleurs 
à un nouveau cosmos : « La fondation de l’Église est la création 
d’un nouvel univers. En elle, selon la parole d’Isaïe, sont créés un 
ciel nouveau et une terre nouvelle, qui recueille la pluie qui tombe 
sur elle; en elle est formé un autre homme à l’image de celui qui 
l’a créé; en elle se trouve une nouvelle espèce d’astre au sujet duquel 
il est dit : « Vous êtes la lumière du monde ». Et il n’est pas étonnant 
qu’il y ait une multitude d’étoiles dans ce nouveau cosmos : elles 
représentent ceux dont le créateur a dit que leurs noms étaient 
écrits dans les cieux... Et de même que celui qui regarde le monde 
sensible et saisit la sagesse qui se manifeste dans la beauté des êtres 
remonte par les choses visibles aux invisibles, ainsi celui qui regarde 
vers ce nouveau cosmos de la création de l’Église voit en lui celui 
qui est et devient « tout en tous » (XLIV, 1049 B-D). 

Ainsi, suivant une idée que nous avons déjà rencontrée, le taber- 
nacle terrestre n’est pas seulement une pure dégradation du taber- 
nacle céleste. Du fait de l’Incarnation une manifestation de Dieu 


1. C’est un thème traditionnel. Voir JusriN, Dial., XXVI, 4-5; IRÉNÉE, Dém., 84 ; 
ORIGÈNE, Co. Fo., VI, 56. Voir Jean DANTÉLOU, Bible et liturgie, p. 429-438. 
2. Voir aussi XLIV, 917 B. 
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se fait en lui, qui révèle quelque chose aux anges eux-mêmes. Il 
s’agit donc toujours de l’Incarnation vue du côté angélique : « Réelle- 
ment, en effet, l’Église fait connaître aux puissances hypercosmiques 
(ais ônepxoouiots Buvéueor) la sagesse variée de Dieu qui opère de 
grands miracles par l’union des contraires. Comment, en effet, 
la mort est-elle devenue vie et la justice est-elle venue par le péché ? 
Jusque-là les puissances hypercosmiques ne connaissent que la . 
sagesse simple (uovoaSñc) de Dieu... Cette forme variée de sagesse 
qui vient de l’union des contraires leur est manifestée clairement 
par l’Église » (XLIV, 948 C-D). 

La vision de Grégoire, la Gewpla, qui nous a fait parcourir toute 
l’oixovoulæ, se termine par les ëoyatx, la restauration de l’huma- 
nité entière dans le monde d’en haut, l’éroxuréoræoic 1, Ainsi est 
restaurée l’unité des deux tabernacles : « Il n’y aura plus qu’une 
fête dans l’accord des voix résonnant ensemble par la consolidation 
du tabernacle de la créature inférieure, qui le solidarise avec les puis- 
sances supérieures qui se tiennent autour de l’autel d’en haut. En 
effet, les cornes de l’autel céleste, ce sont les puissances transcen- 
dantes et supérieures de la nature spirituelle, Vertus, Principautés, 
Puissances, Trônes, Dominations, avec lesquelles la nature humaine 
est réunie dans une fête commune par la construction des tabernacles 
de la résurrection » (XLVI, 1129 A). Ainsi est restaurée l’unité du 
xôouoc vontés. Mais ce n’est pas pur retour à l’état primitif. L’aven- 
ture humaine a été cause de l’apparition d’une réalité nouvelle, 
celle de l’'Homme-Dieu qui introduit le paradoxe de l’Incarnation 
dans la simplicité de la création antérieure et mêle la pourpre rouge 
de la Passion aux robes blanches des anges. 

Tel est ce domaine du monde angélique à quoi correspond la 
0ewplx. Il tient une grande place dans la pensée de Grégoire, en 
ce sens qu’il constitue le monde réel. Pour son spiritualisme décidé 
les ëvra, ce sont les vonré. Seulement les vonré ne sont plus les 
idées platoniciennes, ce sont des personnes spirituelles. L’âme appar- 
tient par nature à ce monde. C’est sa situation présente qui est anor- 
male. Aussi toute l’œuvre de Grégoire est-elle pénétrée de ce senti- 
ment profond de l’irréalité du monde sensible et de la nostalgie 
du retour au monde intelligible des anges, qui est la patrie de son 
âme. Il aspire de toute son âme de platonicien chrétien à circuler 
dans les hauteurs avec les puissances hypercosmiques et à contem- 
pler les splendeurs des divins spectacles. 

Mais en même temps, Dieu reste pour lui l’objet unique de la 
quête de l’âme. L’épouse du Cantique réclame le Bien-Aimé à tous 
les gardiens de la Cité et, comme Madeleine au sépulcre, ne trouve 
aucune consolation dans la rencontre des anges, car c’est son Bien- 


. 2 Sur l'interprétation de l’apocatastase chez Grégoire, voir mon article R. S. R., 
juillet 1940, p. 337 sqq. 
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Aimé qu’il lui faut. Si Grégoire s’arrête parfois à décrire les paysages 
merveilleux du monde angélique, « les blanches nations en joie », 
il ne s’y attarde pas et préfère la grande nuit divine, Et de même, 
il nous montre les Anges, les amis de l’Époux, beaucoup plus sou- 
cieux de conduire l’Épouse vers Lui que de retenir sur eux ses 
regards. Grégoire nous les montre dans la Wie de Moïse, assistant 
l’âme dans les débuts de la vie spirituelle (XLIV, 337 C), puis s’effa- 
çant quand elle est parvenue à un degré supérieur (KLIV, 361 A). 
Tel est toujours leur rôle, rôle de préparation, qui explique leur 
relation particulière avec l’Ancien Testament, avec la vie des enfants, 
avec les débuts de la vie spirituelle. Aussi ne constituent-ils pas 


entre Dieu et l’âme un intermédiaire nécessaire, comme ils le feront, 
par exemple, chez Denys. Et par suite, le domaine de la Oewpix 


qui est le leur n’apparaît pas comme l'étape suprême, mais plutôt 
comme un point de départ (XLIV, 893 B-C). Ainsi là, ayant retrouvé 
sa vraie patrie, l’âme va enfin pouvoir entrer dans les voies de l’amour, 
à la recherche du Bien-Aimé. 








M 





TROISIÈME PARTIE 


LA TÉNÈBRE 
OÙ 
DE L'AMOUR 





CHAPITRE PREMIER 


Les caractères généraux de la troisième voie. 


Nous avons vu, dans la seconde partie de notre étude, l’âme, 
au terme de son ascension, rentrée dans le monde des puissances 
surnaturelles, qui est le sien. Ceci constitue pour elle, dès cette 
vie, par la contemplation, une anticipation de sa restauration escha- 
tologique dans le monde d’en haut. Mais nous avons vu aussi en 
terminant que, parvenue au troisième ciel, et circulant parmi les 
Anges, l’Ame-Église y cherchait vainement son Bien-Aimé. La 
Bewpix est donc en un sens un accomplissement, comme l’éréôerx 
en était un sur le plan de l’éfixf, mais pour autant elle n’est pas 
un terme. Et c’est ici que l’originalité de Grégoire de Nysse appa- 
raît le plus, et qu’on peut voir en lui le vrai fondateur de la théologie 
mystique. Sa grande idée, en effet, est que, même pour l’âme par- 
venue à la Gewpix — qu'il intègre —, l’oùoix divine reste encore 
infiniment inaccessible. : 

Il n’est pas de thème qui revienne plus souvent à cet égard dans 
ses écrits mystiques que celui de « la déception ». L’âme pense tou- 
jours être arrivée au terme. Et chaque fois elle découvre que ce 
qu’elle a pris pour le terme n’est en réalité qu’un commencement. 
Ceci s’applique en particulier à la Gewplx — et on peut y voir 
une critique des conceptions platoniciennes de la contemplation. 
Déjà pourtant Plotin nous montre l’Un situé au delà du « Noûs », 
qui correspond au monde des idées, et ne pouvant être atteint que 
par l’extase. Mais cette intuition plotinienne est très développée 
chez notre auteur — et surtout la transcendance de l’oùoix de Gré- 
goire est infiniment plus grande que celle de l’Un plotinien qui 
n’est pas différent par nature de l’âme. Si bien qu’encore ici nous 
retrouvons un thème plotinien — et un développement parallèle, 
à l’intérieur du platonisme — mais qui présente un sens tout différent 
chez les deux auteurs. | 

La vie mystique représente cette recherche de l’odoix. Elle corres- 
pond ainsi aux plus hauts degrés de la 6ewptx. Suivant la perspective 
à laquelle Grégoire nous habitue, ce qui nous avait d’abord paru 
une réalité une, se déploie, une fois que nous y sommes parvenus, 
en degrés successifs. C’est chaque fois une nouvelle échelle qui 
apparaît où nous croyions être sur la plate-forme supérieure. Par- 
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venue sur « la voûte du ciel », l’âme grégorienne, à la différence de 
l’âme platonicienne, voit qu’elle doit encore monter. Les degrés de 
cette nouvelle ascension sont décrits dans leur mouvement général 
dans la Wie de Moïse (KLIV, 401 B-408 D), qui, après la vision du 
Tabernacle, figure de la 6ewpix, nous montre encore de nouvelles 
ascensions, et dans le Cantique des Cantiques, qui est entièrement 
consacré à la vie mystique et où ses étapes correspondent à la per- 
ception de la présence de Dieu se révélant progressivement par le 
symbole des différents sens spirituels. 

Par tout cela nous voyons que Grégoire annonce ce que sera 
ultérieurement la théologie mystique : elle consiste essentiellement 
pour lui d’abord dans les états supérieurs de la gnose, celle-ci étant 
elle-même une forme supérieure de la foi. Son originalité est donc, 
si on le compare à Origène, de montrer, au delà de la gnose, une 
troisième dimension, qui est précisément la vie mystique. Celle-ci 
est bien, par un côté, prolongement de la gnose, qui correspond à 
cet épanouissement de la vie de foi que sont les dons du Saint-Esprit, 
mais en même temps elle présente des caractères nouveaux. 

Ainsi notre étude nous amènera à reprendre certains thèmes, 
mais avec une signification autre. C’est d’ailleurs un caractère de 
la vie spirituelle qui est très accusé chez Grégoire, que son caractère 
total. Je veux dire par là que ce sont les mêmes réalités qui sont 
reprises, mais à des niveaux d’approfondissement différents. En 
réalité, tout est donné avec le baptême, et Grégoire nous montrera 
dans les purifications les plus hautes et dans le purgatoire lui-même 
la simple réalisation intégrale de celui-ci. Mais cette réalité de la 
mort et de la résurrection avec le Christ doit se réaliser sur les diffé- 
rents plans de la nature humaine. C’est d’abord cette mort au péché 
et aux passions qui aboutit à l’éréôeix et qui elle-même a compris 
de multiples étapes : c’est la nuit des passions. Puis il y a la mort 
aux modes naturels de connaître, sensibles et conceptuels, qui s’épa- 
nouiït dans la 6ewpix. | 

La vie mystique représente tout un monde de morts et de résur- 
rections nouvelles, plus difficiles à déceler exactement, mais que 
décrivent les mystiques et qui sont aussi différenciées les unes des 
autres que le sont les premières nuits des sens et de l’entendement. 
L'âme humaine apparaît ainsi comme constituée par des sphères 
de réalités intérieures les unes aux autres et le dépouillement successif 
des tuniques extérieures suüperposées permet une entrée progressive 
dans l’homme intérieur. Toutes ces nuits et ces résurrections appro- 
chent progressivement l’âme de Dieu qui habite au centre de lâme, 
mais qui y demeure inaccessible, si bien que les sphères d’intériorité 
sont en nombre infini et que la perfection pour Grégoire, nous 
le verrons, consiste précisément dans cette entrée perpétuelle vers 
l'intérieur qui constitue une découverte perpétuelle de Dieu. 

Ceci nous manifeste un second caractère commun à toute la vie 
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spirituelle et qui va reparaître et jouer un rôle important ici, c'est 
l’intériorité. Nous avons vu, dès le seuil de notre travail, qu’avec 
la vie sacramentelle, qui configurait à la mort et à la résurrection du 
Christ, l'éloignement du monde et la rentrée en soi, anachorèse et 
monachisme, étaient un des aspects premiers de la vie spirituelle. 
Nous avons vu ensuite que c'était là aussi un des caractères de la vie 
de foi et de la Gewpia, qui, en même temps qu’une « sortie » hors 
du monde de la nature, étaient une entrée, une pénétration plus grande 
dans le monde intérieur. 

Or cette seconde idée va jouer dans la vie mystique un rôle capital. 
Son caractère essentiel, en effet, est d’être une conscience progres- 
sive de la présence de Dieu habitant dans l’âme. Grégoire développe 
longuement cette idée dans l’Homélie sur la sixième béatitude. Or cette 
présence de Dieu dans l’âme est proportionnelle elle-même à la trans- 
formation de l’âme en Dieu, c’est-à-dire à la restauration de leixév. 
Ici encore nous voici rejoignant un thème central. L’eixov a été res- 
taurée au baptême. C’est à la réaliser concrètement qu’est consacrée 
toute la vie purgative. L'érédua est cette restauration même. Là 
encore nous pourrions croire l’œuvre achevée. Mais cette restauration 
elle aussi ne cesse pas. Elle consiste, en effet, en une participation 
à la nature divine. Or cette participation est toujours susceptible 
d’accroissements, la nature divine étant infinie. 

Aïnsi, sur ce thème encore, nous retrouvons la même liaison. 
En réalité, toute la vie spirituelle est restauration jamais achevée 
de l’eixcv. Mais cette restauration peut être envisagée à des clivages 
différents : dans son principe qui est le baptême, dans cette première 
réalisation qui est l’éxd@eux, dans le retour à la connaissance angé- 
lique par la nuit des sens et des concepts qui est la Oempix. La vie 
mystique en représente les degrés supérieurs. Et surtout, ce qui carac- 
térise ces degrés, c’est que progressivement à travers la participation, 
c’est le Participé qui se révèle, à travers le don le Donateur, si bien 
que la conscience de la grâce devient progressivement expérience 
d’une Présence, présence toujours voilée, mais qui se fait toujours 
plus proche — et embrase l’âme d’un amour de plus en plus ardent. 
Ce que décrira la vie mystique, ce sont ces états forts, où l’âme est 
comme arrachée d’elle-même par l’amour et qui s’appelleront extase, 
ivresse, blessure. 

.… Ainsi, d’une part, il se produit dans l’âme une certaine conscience 
de la présence de Dieu en elle, ce que Grégoire a appelé « sentiment 
de présence », dilofnois rapouoiac (XLIV, 1001 B). Cette présence, 
comme nous le disions tout à l’heure, est dans le prolongement de 
la grâce elle-même. Celle-ci est perçue d’abord comme un vestige 
lointain de Dieu. Puis la Grâce incréée se manifeste de plus en plus. 


. à travers ses effets. Par ailleurs la transformation de l’âme en Dieu 


produit en elle une attirance croissante vers Lui, un amour de plus 
en plus brûlant qui arrache l’âme à elle-même pour la jeter en Dieu. 
12 
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Et c’est là le second aspect de la vie mystique : elle est amour, sortie 
de soi, extase. 

On peut remarquer que ces deux aspects se suivent. C’est le senti- 
ment de présence qui est premier, la prise de conscience de la grâce. 
Puis, à mesure que Dieu se révèle davantage, l’amour devient plus 
fort et la gnose se transforme en agapè. Ainsi après avoir étudié 
en lui-même chacun de ces deux éléments en tant que caractères 
généraux de la vie mystique, nous étudierons leur développement 
successif : la doctrine des sens spirituels sert à exprimer le progrès 
dans la perception mystique de la présence de Dieu; le goût de Dieu 
se prolonge normalement dans la théorie de l’ivresse sobre qui nous 
introduit dans le monde de l’extase qui est celui de l’amour. 

Mais il ne faut pas par ailleurs exagérer cette succession. En réalité, 
connaissance mystique et union mystique sont corrélatives. L’une 
se rapporte plutôt à l’intelligence et l’autre à la volonté. La première 
marque l’intériorité de Dieu par rapport à l’âme, son habitation en 
elle; la seconde marque l’extériorité que Dieu garde toujours en même 
temps à son égard. Leur différence, c’est celle de Dieu participé, 
devenu immanent, et qui est objet d’expérience, et celle de Dieu 
non participé encore, restant transcendant, et qui est objet d'amour. 
C’est précisément l’union de ces deux éléments qui définit l’état 
mystique — et par là la structure même de l’eixav, c’est-à-dire de 
l’âme en son fond essentiel, en sa création première, puisque la vie 
mystique n’est qu’un retour à cela : cet état est une tension, un pro- 
grès, un perpétuel devenir divin. C’est lui que Grégoire signifie par 
le symbole du puits d'eaux vives, du « mouvement stable » et de la 
« ténèbre lumineuse », autant d'images où se marque à la fois la 
réalité de la divinisation et la distinction d’avec la divinité. 


Le vocabulaire mystérique. 


L'emploi littéraire du vocabulaire des religions à mystère est un 
fait général de toute littérature religieuse hellénistique, il apparaît 
chez les gnostiques comme chez Philon et Plotin. Dans la liturgie 
chrétienne, il semble que l’introduction en soit due principalement à 
Clément d’Alexandrie 1, On sait par l’enquête de Koch la place qu’il 


tient dans le Pseudo-Denys ?. Grégoire de Nysse représente un chaî- 


non de la tradition qui va de l’un à l’autre. Il est notable d’ailleurs 


1. FEesTUGiÈèRE, EIS "ANGPQTION ‘YHOPEPEZSOAL, R. S. P. T., 1931, p. 478- 


479: 
2. Hugo Kocx, Pseudo-Dionysius Areopagita in séinen Beziehungen zum Neupla- 


tonismus und Mysterienwesen, Mainz, 1900, p. 92 et suiv. 
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que Grégoire de Nazianze en use aussi abondamment. Un seul point 


nous intéresse ici. Pouvons-nous tirer de l’emploi de ce vocabulaire 
mystérique des indices quant au contenu des textes où ils se ren- 
contrent ? Une brève étude de l’emploi des principaux termes chez 
notre auteur nous permettra seule de décider cette dueSnpt Nous 
pourrons alors dégager leurs significations. 


1. MYZTHPION 


Le premier mot qui se présente à nous est celui de puorñpuov !, 
Il offre chez Grégoire de Nysse quatre sens principaux. Il désigne 
dans de nombreux cas le « mystère » au sens paulinien, c’est-à-dire 
le « secret » caché en Dieu de toute éternité, et révélé dans le Christ, 
de l’économie du salut de l’humanité ?. C’est le mystère de l’écono- 
mie, Tù Thc oixovouiac uvuorhpuov (XLV, 581 A); le mystère de la 
religion, rù Tic ebosbeias uuorhpuov (XLIV, 413 C) ou le mys- 
tère tout court (XLV, 717 C). Le mot peut désigner aussi tel ou tel 
aspect du « mystère » total. Nous sommes proches alors des « mystères 
du Christ » au sens médiéval. Ainsi il est question du mystère de 
l’Incarnation : vd xarè Thv oxpxà vod Kupiou uuorhptov (XLV, 
700 D; voir XLIV, 376 A); du mystère de la croix (XLIV, 372 C, 
416 B); du mystère de la Résurrection (XLIV, 365 C). 

Ce mystère est fait essentiellement pour être promulgué, à la diffé- 
rence des mystères païens. Ainsi Pierre « révèle clairement (pavepäc 
éyroinre) l’économie cachée (äréppnrov) du mystère » (XLV, 
697 B). Jean est le héraut Cenpésoe) du mystère de la connaissance 
de Dieu. « Quel évangéliste a crié (60%) le secret (rù muorhprov) 
aussi clairement (que le Psalmiste)? » (XLIV, 473 B). Aussi est-ce 
essentiellement le mystère de la bonne nouvelle, le mystère « évangé- 
lique » (XLIV, 516 B). Il est porté par la parole de Dieu, 6 A6yoc 
Tob puornpiou, et les apôtres sont « les serviteurs du mystère », 
OÙ Ümnpérou roù puornpiou (XLIV, 385 A). | 

Un second sens, qui n’est plus paulinien cette fois, est le sens 
sacramentel. [ci nous ne sommes plus dans la ligne hébraïque, mais 
dans le vocabulaire hellénistique 5. Aussi, avec uvuortptov, c’est 
tout le vocabulaire mystérique qui apparaît : puetv, puorayayia. 
Il ne s’agit plus de « révéler un secret », mais « d’initier à des rites 
réservés ». Aussi puorhpuov se trouve-t-il ‘employé soit pour désigner 


1. Voir une enquête analogue pour saint Athanase : 
Athanasius, Zeit. Kath. Theol., 1939, p. 350 sqq. 

2. Il s’oppose à l'Ancien Testament : « Qu’apercevons-nous de neuf (roivk) par 
le mystère ? » (XLIV, 517 D). 

3- On trouve parfois ce vocabulaire avec le sens 1. Ainsi uuot rayuyoÿ evo Tapà . 


Toÿ ’Arootohou, uabdvres Tapà munfévros (XLV, 744 C) Voir aussi XLIV, 1089 
À : Pihmros Oadouyoac aûté Td tic ctocbelac UUGThpLOv. 


PruMM, Muotipiov bei 
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la fréquentation des sacrements, à éxot8eix rv uvornpiov (XLIV, 
745 D), les « sacrements », rà uvoruwa oôu8orx (XLV, 88r A), l’exclu- 
sion des sacrements, Éo uuornpiou (XLV, 880 B); soit pour désigner 
les divers sacrements : le Baptême, +d tic rayyeveolac uvorhorov 
(XLV, 877 C), à uvorwxh otxovouiæ (Cat., XXXIV, 4); l’'Eucharistie 
(XLVI, 268 B; XLIV, 369 D); la Pénitence, rd rc ueravolac 
uvorhpuov (XLIV, 413 A). 

À l'emploi de pvorhpuov se rattache ici celui d’autres mots de la 
même racine. Me, « initier », s'emploie pour l'initiation baptismale : 
(après le baptême », perd rhv winow (Cat., XL, 3), «les baptisés », 
oÙ ueuvmuévor (XLV, 881 A). Mvuoruxéc doit se traduire souvent 
« sacramentel » (XLIV, 364 C); les sacrements sont les pvonxà 
cüu6olx (XLV, 877 D); la communion est « la participation aux rites 
sacramentels », xowovia T&v puorixüv é0v (880 B). Enfin uvoraywoyix 
signifie l'initiation sacramentelle : elle désigne l'institution de 
l’Eucharistie (XLIV, 989 B). 

Un troisième sens est le sens scripturaire où uvor#prov désigne 
« le sens caché », le « sens spirituel », en concurrence avec d’autres 
mots, aivyux, dvaywyn, etc. Ainsi l'interprétation spirituelle de 
l Écriture est-elle une « science des mystères », yvüouc rüv UVOTYN- 
pl (XLIV, 757 A). Cette intelligence spirituelle vient de Dieu. 
C'est lui qui révèle les « mystères cachés » de l’Écriture (rà xexpuu- 
uéva uvorieux (XLIV, 1036 C). Muoriptov désigne ainsi diverses 
figures ou divers symboles : le symbole de la pierre, rù Tic métpuc 
uvorhptov (XLIV, 372 A), le symbole du sabbat (XLIV, 524 A), 
celui de la Sulamite (XLIV, 909 A). D’une manière plus générale, 
Grégoire parle des symboles de la Loi (XLIV, 1037 D) ou des sym- 
boles prophétiques (XLVI, 800 B) ?. 

Enfin un dernier sens se rattache à la vie spirituelle. C’est celui qui 

_ nous intéresse surtout ici. Nous trouvons d’abord en ce sens à UVOT- 

pux (plutôt que le singulier qui correspond mieux aux sens précédents). 

Ainsi Grégoire parle-t-il de « Benjamin instruit des mystères dans 

l’extase » (XLIV, 577 B), ou de Paul « à qui Dieu a révélé par l'Esprit 

les mystères du Paradis » (XLIV, 384 A), ou de « David qui parcou- 
rait les mystères célestes » (XLV, 744 C). Nous notons tout de suite 
que dans ces divers passages, +à uuorhoux est en rapport avec le degré 
le plus haut de la vie spirituelle, l’« extase.» de Benjamin, le « rapt » 
de Paul au Paradis, le « voyage au ciel » de David. Les « mystères » 
ici désignent donc proprement l’objet de la connaissance « mysti- 
que ». 

Il est remarquable, en effet, que le mot apparaisse particulièrement 
pour désigner les deux cas les plus typiques de connaissance mys- 


1. Tôv tà Oela ueuunuévoy uuotiptæ (XLIV, 1153 B). 
2. De même Tù mepi ti cxnvis uusthptoy a le sens de symbole (XLIV, 88r A), 
uLottxûs À6Yo6 de phrase symbolique (XLIV, 1092 B). 


- ‘à 
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tique, celui de Paul et celui de Moïse. Pour Paul, nous venons déjà 
d’en citer deux exemples — car Benjamin est une figure de Paul — 
en relation avec le célèbre passage de II Cor., xII, 4, où d’ailleurs 
le mot uvorhptov ne se trouve pas. Il se trouve dans un autre passage, 
que Grégoire cite souvent : « parler de la sagesse en mystère » (I 
Cor., 1, 7)1. Voici d’autres exemples plus précis encore : « Paul, 
ayant été élevé au troisième ciel... exultait (évaxyæAéuevoc) dans les 
mystères cachés (&ropphrouc) du Paradis, contemplait les invisibles 
(&0éara) et faisait ses délices (évroupäv) de ce qui est au delà du sens 
et de l'intelligence » (XLIV, 685 A). Les uvoripux ici sont mis en 
rapport avec le troisième ciel, avec les ddéurx, avec la « nuit des sens 
et de l'intelligence », avec la joie surnaturelle (&yaAlaux, tpupt). 
Nous rencontrons d’autres termes caractéristiques ailleurs : « Paul 
eut aussi la vision (ñ ôxracix) du tabernacle, dans les sanctuaires 
(év &Bbrouc) célestes où les mystères du Paradis lui furent révélés 
par l'Esprit » (XLIV, 384 A) ?. | 

Plus caractéristique encore est la coïncidence de l’emploi de rà 
uvorhoux avec l'épisode mosaïque du Sinaï. Ici c’est tout le vocabu- 
laire mystérique qui apparaît et l'initiation mystique est présentée 
en des termes qui rappellent l'initiation baptismale : « Après cela 
(la nuée), Moïse fut pour eux l’instigateur d’une initiation plus 
secrète (émoppnrotépas uvñoewc), la puissance divine, par ses mer- 
veilles surnaturelles (ÿxèp Aéyov), initiant (uvoræywyoionc) le peuple 
et le guidant elle-même. L’initiation (h uvoraywyix) eut lieu de cette 
manière (ëmurekeïre). D'abord il fut recommandé au peuple de se 
purifier de toute souillure.. en sorte qu’il s’approchât de la montagne 
pour être initié (uunônoéuevov) pur (xxËapév) de toute souillure » 
(XLIV, 316 A)3. C’est l’épisode historique que Grégoire décrit 
ainsi, « l’initiation de la montagne » (ñ xark rù ëpos uuoraywoyix 
comme il dit ailleurs (XLIV, 1136 D) 4 Mais cet épisode historique 
va être aussitôt interprété de la vie mystique (XLIV, 376 D, 388 À, 
428 C) avec les mêmes expressions. 

On ne s’étonnera pas dès lors de voir fréquemment les termes 
mystériques employés dans le traité de la vie mystique par excel- 
lence, le Commentaire sur le Cantique : « (L’Esprit-Saint) après 
avoir purifié le cœur... par le Cantique des Cantiques, introduit 
(uvoTaywyei) l’esprit dans les sanctuaires divins (rüv Oelov &Sürov) » 


1. XLV, 580, B 676 À, 888 C; XLIV, 38r A. 

2. Voir encore XLVI, 264 C; XLIV, 940 D, 1304 A. 

3. Voir encore pôç yo To &ppnrov sis Oeiac uuoraywyiac (317 A); Toûtow vois 
vôpots Tpoxabapleis vhv Gidvorav êmi Thv Teletotépay uuotTaywylav Tapdyerar 
(317 C); év rt dmoppÂtu To Oeoù Giôaoxahle SEenadet0n TT rpoobfan Toy 
uvotuxby Lafnudtuwy (320 D); voir aussi 321 À. | 

4. Philon avait déjà présenté comme uvstaywyia l’ascension du Sinaï. « Vivant 
R-haut, il fut initié (éuvstayuwyeito), formé aux choses du sacerdoce (iepwouvv) » 
(Vit. Moysi, II, 71). 
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(XLIV, 772 A). Ainsi l’entrée dans la vie mystique est la « mysta- 
gogie » par excellence. Déjà, dans l’Ecclésiaste, Je plus haut degré 
succédant à la purification (rpoxa@ñouc) et au détachement des vains 
désirs (néons droorionc tic xarà vè uéroiov EmOvulac) était pré- 
senté comme « Mystagogie » (XLIV, 680 B). Ce sont les trois voies 
qui sont ici brièvement indiquées. Et la troisième est caractérisée 
par le mot uvoraywyis. De même, dès le début de la première homé- 
lie, le Cantique des Cantiques est présenté comme « contemplation 
mystique » (uvorix} Oewplx) (765 A)1. 

Le contenu du livre, ce sont les mystères : « Étant sorti de soi 
(ëx6ùc éavroÿ) et étant revenu en quelque manière au Paradis 
par l’érédeux, il peut aborder le sanctuaire (rd &durov) des mystères 


(uvornpiov) contenus dans ce livre » (XLIV, 773 A). Les candidats 


à la vie mystique sont «les initiés ”, Hvotaywyouevot (id.). Les phrases 
du livre sont appelées pvonx (773 D). Et l’enseignement en est 
qualifié de pvoripta uvornpiov (773 C) *. Tout ceci montre le carac- 
tère technique du vocabulaire mystérique pour désigner la troisième 
voie et tout ce qui s’y rapporte. D'ailleurs il est mis en rapport avec 
les traits qui la caractérisent, tels que la ténèbre : « Quelle est l’initia- 
tion (ñ puorayoyix) qui a lieu pour l’âme par cette nuit (rñc vuxr6c)» 
(XLIV, 1001 C). La ténèbre ici encore est représentée comme la 
troisième voie après la séparation du mal et le baiser sacramentel 
(uvorixod) 3 et le dépassement des apparences. De même les uvorhotx 
sont liés à la charité qui caractérise la troisième voie, voie de l’union : 
« Les jeunes filles, qui ont grandi dans les vertus et, ayant atteint la 
maturité, sont entrées dans la chambre des divins mystères (et 
uvorhpux), aiment (éyarüor) la beauté de l’Époux et l’attirent en elles 
par l'amour (&y&rn) » (XLIV, 784 C). 


2. *AAYTON 


Dans les textes où apparaît le vocabulaire mystérique, nous avons 
déjà rencontré plusieurs fois le terme d’äSvroy, Le mot signifie la 
_ partie la plus retirée du Temple, celle qui est interdite aux profanes — 
et singulièrement dans le Temple de Jérusalem le Saint des Saints. 
Nous avons déjà vu, la troisième voie désignée comme entrée « dans 
les sanctuaires de la théognosie », &v vote &ôbrots Tÿs Oeoyvootac 
(1000 D). Nous avons vu Paul avoir « la vision du tabernacle dans les 
sanctuaires célestes », èv toïc Ôrepoupævious &dbroic (381 D). Le mot 


1. Toutefois le sens ici peut être aussi l'interprétation spirituelle « du Cantique ». 
Nous serions dans le sens 3. | 
2. Les grâces mystiques sont KExpuuuéVa pustThpia (785 C). Saint Jean est rempli 
des mystères du Christ par une ineffable (&ppntoy) communication (id.). 

. 3- Nous avons ici le sens 2 de UUOTÉPLOY, 
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fait donc partie de l’ensemble des termes mystériques que nous 
Pie Did 
étudions 1c1 !. | | 

Il se trouve que Grégoire a consacré au mot une assez longue 
étude au début de la troisième Homélie sur l’Oraison dominicale. 

se : ; 
J'en cite les principaux passages : « La loi qui contient ee _ 
è i i è in 

biens à venir, lorsqu'elle fait entrer le prêtre dans le Saint des Saints 


(rè &Surov) pour prier Dieu, le purifie d’abord par des purifications 


et des ablutions. Puis elle le revêt de la robe sacerdotale….. et ainsi 
elle l’introduit dans le sanctuaire (rd äGurov) pour accomplir les 
liturgies (ispoupylac) secrètes (&roppirouc). Mais le Législateur spi- 
rituel, le Christ Notre-Seigneur, dépouillant la Loi de ses revête- 
ments charnels et éclaircissant les énigmes des figures (rüv ruräv), 
d’abord ne sépare pas un homme unique de tout le corps pour l’intro- 
duire dans la familiarité de Dieu, mais accorde à tous également cette 
dignité, rendant commune Se sis à qui la veut la grâce du sacer- 
» (XLIV, 1148 D-r1 à | 
ee He cale pet les vêtements du grand prêtre 
étaient la figure des dispositions intérieures de l’âme : le vêtement 
aux couleurs brillantes représente la beauté des vertus; la plaque 
d’or représente la pureté de la conscience. Et il continue : « Ainsi il 
pénètre dans le sanctuaire (rè &ävrov)ret dans l'intérieur (EvBéTa- 
rov) du temple. Ce sanctuaire n'est pas inanimé ni fait de ae 
d'homme, mais c’est la chambre sainte (s HPUTTÈV rouetov) e 
nos cœurs, si elle est vraiment inaccessible (&Burov) au mal et inter- 
dite aux mauvaises pensées (averiéarov). Celui qui est ainsi conduit 
par le Seigneur à ce sacrifice, ayant immolé les pensées de la ns 
par le glaive de l’esprit, qui est la parole de Dieu, apaise ainsi Dieu 
en entrant dans le sanctuaire (èv rois &Sbrouc), s’offrant par ce 
sacrifice. Il entre dans les sanctuaires célestes (rüv Srepoupaylov 
&Sürov) qui sont interdits vraiment et inaccessibles (&Sura . dveri- 
Gara) à toute pensée impure.. Il reste à examiner la demande Le 
doit présenter à Dieu celui qui est dans le sanctuaire » (1149 D- 
nu ae remarque s'impose ici, c'est que nous ne ne] 
plus dans un contexte mystérique, mais dans un contexte sacerdota : 
Mais en réalité, nous sommes dans l'un et l’autre, car il y a eu fusion 
des deux. Grégoire ne se réfère pas directement aux mystères, pas 
plus que ne le fera Denys ?. L’un et l'autre se trouvent en présence 
d’une application de la langue des mystères à l’Ancien Testament 
et en particulier aux textes relatifs au Tabernacle et au Grand-Prêtre. 
C’est à Philon que remonte cette adaptation. Celle-ci a, à son tour, 


1. Voir encore : « (Paul) ayant dépouillé le revêtement épais de la chair pénétra 
dans les sanctuaires (4ôuta) célestes où il fut initié par la Vérité à la mystagogie 
secrète (1% dppñtw uuotaywyiæ) » (XLVI, 793 B-D). 

2. Contre Koch. 
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deux applications : l’une rituelle — et c’est l'emploi de la langue 
mystérique que nous avons rencontré pour les sacrements; l’autre 
spirituelle, où les réalités sacerdotales de l’Ancienne Loi sont consi- 
dérées comme les figures des réalités spirituelles 1. 

Cette transposition spirituelle a été elle aussi faite en premier lieu 
par Philon. On sait le rôle que le Tabernacle, l’&Burov, le grand-prêtre 
jouent dans son système allégorique. C’est toute cette imagerie 
déjà très élaborée que Grégoire reprend, après Clément. Le pas- 
sage que nous avons traduit est intéressant parce qu’il nous montre 
la méthode de Grégoire, le passage de la lettre à Pesprit, le fondement 
€ typique » de l'interprétation spirituelle. Et en particulier pour le 
sujet qui nous occupe en ce moment, il nous donne la manière dont 
il faut entendre les &3ura. Ils représentent l’intérieur, ro évSérarov. 
Mais ici ce n’est pas le lieu le plus retiré du Temple, mais le plus 
profond de l’âme, la chambre secrète. Ce lieu est un lieu saint, inter- 
dit à tout ce qui est profane (Bé&moc) : d’où son nom d’éSurov. 
C’est donc la réalité mystique du sanctuaire de l’âme où Dieu habite 
et où l’âme doit pénétrer (eioSew) pour le trouver et vivre dans sa 
familiarité (Gui) 2. 

Il s’agit seulement dans notre texte de la prière la plus haute, 
qui suppose qu’on s’est séparé du monde extérieur et retiré dans 
le sanctuaire (rù äSurov) de l’âme. Mais avec cette prière, nous 
sommes déjà au seuil de la vie mystique et c’est bien ce seuil que 
marque l’äSurov. Dans un contexte allégorique analogue, l’&Surov 
désigne ce qui est proprement surnaturel, la grâce de adoption 
divine : « Dans le Tabernacle saint que le Législateur construit 
pour les Israélites à l'imitation du modèle montré sur la montagne, 
tout ce qui se trouvait à l’intérieur (xur& vd évréc) était saint et pur, 
mais ce qui était le plus à l’intérieur (rù évSérarov) était interdit 
(&urov) et inaccessible (ä6arov) et appelé Saint des Saints. Ce super- 
latif montrait que cette partie ne participait pas à la sainteté comme 
les autres, mais qu’autant le Saint différait du profane, autant ce 
sanctuaire (rè &Gvrov) était plus sacré (isprepov) et plus pur que les 
choses saintes qui l’entouraient. Je pense que de la même manière 
ce qui nous est proposé maintenant est le sanctuaire (rù &Surov) 
et le Saint des Saints. Si en effet voir Dieu n’a rien qui le surpasse 
dans le bien, devenir fils de Dieu est absolument au-dessus de tout 


héritage : l'événement dépasse la prière, le don dépasse l’espérance, 


la grâce dépasse la nature » (XLIV, 1277 A-C):. 


1. Voir J. PASCHER, ‘H Bacihtxï G00c, der Kônigsweg zu Wiedergeburt und Ver- 
gotiung bei Philon von Alexandreia, Paderborn, 1931, p. 266-272. 

2. Ce vocabulaire se retrouve chez Plotin : « Els rù efsw voù &üvrov etoôuc. » 
Enn., VI, 9, 11. 

3. Nous trouvons une troisième allégorie du tabernacle dans le De Anima avec 
les mêmes expressions : « Tà GrÜxpuooy xai dôurov Toù vaoÿ... droppntTorépay xai 
PUXTIAWTÉDAY TpoGÉYWV (spoupylav éri Tà dvrèç Tapesôbero ». Mais ici l’allégorie 
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Jai cité ce texte, encore qu'il ne se rapporte pas directement 
à la vie spirituelle, parce qu’il nous fait mieux qu'aucun autre sentir 
la signification spirituelle de l’ädvrov et les deux traits qui la carac- 
térisent : la plus grande intériorité (rù ëvdérarov) et l’entière trans- 


 cendance. Celle-ci se trouve ici exprimée dans une formule unique 


chez Grégoire de Nysse et d’une clarté parfaite : « La grâce dépasse 
la nature, ünèp œboiv à x&pic ». On croirait qu’elle appartient à la 
langue moderne. Ainsi nous voyons bien à quoi correspond l’ädurov. 
Il désigne ce qui est proprement surnaturel. L’allégorie alors pourra 
s’appliquer à divers domaines : à la grâce de la filiation divine comme 
ici, aux grâces mystiques ailleurs. 

Aussi normalement l’ädurov apparaîtra-t-il avec la troisième 
voie, comme le lieu où se consomme l’union de l’âme avec Dieu 
et où l’âme contemple Dieu dans la ténèbre. Ceci apparaît en par- 
ticulier dans la Vie de Moïse : « L’âme a quitté d’abord le pied de la 
montagne, et s’est séparée de tous ceux qui ont reculé devant l’as- 
cension. Ensuite elle perçoit par ses oreilles les trompettes, à mesure 
qu’elle s'élève dans sa montée. Enfin elle pénètre dans le sanctuaire 
invisible de la connaissance mystique (eis rd &éparov rÿs Oeoyvootac 
&Burov) » (XLIV, 377 C-D)1. Les &dvra ici apparaissent comme le 
domaine propre de la connaissance mystique. Ils s'opposent à la 
seconde voie, comme dans l'introduction au Commentaire sur le 
Cantique ou dans le Commentaire sur les Psaumes : « Ayant dépassé 
par l’esprit toutes les apparences, il pénètre dans les sanctuaires 
célestes » (ëvrdc Tüv ôrepoupaviov à&dürov) (XLIV, 453 B). 

Nous retrouvons le rapprochement du Saint des Saints, de l’ädurov 
et du Sanctuaire de l’âme dans l’allégorie du T'abernacle : « Si l’inté- 
rieur, qui est le Saint des Saints, est inaccessible (äveri@arov), 
cela s’accorde avec l'interprétation spirituelle du contexte. C’est vrai- 
ment en effet une chose sainte et sainte entre les saintes et inacces- 
sible (&Anrrov xai &rpéourov) à la foule que la réalité des choses 
(h Tüv évrov &ABeux). Elle se tient (xatiôpuuévn) dans les sanc- 
tuaires cachés (ëv &dürou xat &ropphrouw) du Tabernacle du mys- 
tère (ro5 uvornpiou)… Elle demeure interdite (&réppnrov) dans les 
sanctuaires (ëèv rois &ôürouc) de l’âme ? ». Le trait le plus notable 
de ce passage est l’accumulation des termes négatifs marquant 
l’inaccessibilité du sanctuaire du cœur : outre &Surov, nous avons 
&réppnrov, « interdit », &veriéarov, « inaccessible », &Anmrov, « in- 
compréhensible ». Ceci nous aide à pénétrer le sens de l’äBurov. 
Il s’agit vraiment d’un domaine qui est au delà de la prise des sens 


figure les diverses classes de créatures : les unes sont hors de la louange de Dieu; 

d’autres sont dignes de l'initiation réservée (écuteprxfs uuotaywylias) (XLVE, 132 D- 

133 À). : . 
1. Même gradation XLIV, 1000 D: évrds Tüç düüruv Tic Deoyvuoias yivetat, To 

Bel yvovw ravrayodev Giannobeioa. 
2. XLIV, 388 A. 
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ou de la raison, qui est interdit à l’homme naturel, où Dieu seul 
peut s’introduire, et pour lequel par conséquent il est nécessaire 
d’être pur de toute souillure. On ne peut mieux définir le domaine 
de la vie mystique, son caractère strictement surnaturel. 

Ce caractère d'interdiction est souligné dans le passage suivant : 
« Il n’est pas permis à tous de s’introduire (eiswfeïv) dans l’appré- 
hension des mystères (uvornpluv), mais ils choisissent parmi eux 
celui qui est capable de recevoir les choses divines et ils estiment 
digne de créance tout ce qu’ils entendent de celui qui a été initié 
(uundévroc) aux choses divines » (KLIV, 376 B). Et en effet celui 
qui veut montrer sans être purifié et désigné sera lapidé par les pierres 
de la montagne (XLIV, 773 B). Ce passage nous insinue aussi le 
caractère social, charismatique au sens apostolique du mot, des 
grâces de contemplation, qui sont données à quelques-uns pour 
profiter à tous, données précisément à ceux qui ont mission de 
conduire les autres. Nous reviendrons sur ce point essentiel. 

On peut remarquer, en liaison avec l'emploi d’ädvrov pour mar- 
quer la transcendance de la vie mystique, celui d’un certain nombre 
d’autres termes de sens voisin. Les plus importants sont &xéponrov 
et &ppnrov. Le second est employé par Paul (II Cor., XII, 4) pour 
désigner les paroles « ineffables ». Il se rattache donc directement à 
l'expérience mystique. Il. désigne les plus hautes révélations, en 
relation avec le silence mystique (XLIV, 1108 C). ” Anéppnrov est 
d’un emploi plus fréquent et très proche de celui d’äBurov. Nous 
’avons vu former avec lui une expression unique « v roïç &Büroic xai 
&ropphroi » (XLIV, 388 A). II désigne lui aussi « la chambre secrète 
de l’âme », tà raueta, todbr’ éori Tà xpumTa vob flou. xat änéppnra 
(345 D). Nous le trouvons joint à d’autres mots caractéristiques 
de la troisième voie. Moïse approche de la connaissance mystique, 
€ Th énoppate Oeoyvwoix » (372 D). Lui seul est admis à « connaître 
les choses cachées », yväüvou tà &méppnra (376 B). Le mot est syno- 
nyme de pvothpux quand il est dit que David « fut initié dans le 
sanctuaire aux choses cachées », ëv &dôre 1 uunbels Tà ànéppnra 
(377 B). La contemplation mystique est appelée « à rüv droppñrov 
Gewplx » (384 C). Enfin le mot est rapproché de l’ävrov et du 
yvépos : « Il s'enfonce dans la ténèbre (yvévpoc); il pénètre (rxpa- 


Sderu) dans les &duvrx du T'abernacle incréé; il apprend les secrets. 


(rà äréppnra) du sacerdoce (ispwobw) » (XLIV, 4071 C). 

Le mot se rencontie d’ailleurs en dehors de la Vie de Moïse à 
laquelle nous avons emprunté tous ces textes. Ainsi désigne-t-il 
une inspiration du Saint-Esprit. « On pourrait définir le Giépaux 
comme un enseignement communiqué mystiquement (xarà To 


1. Je lis 4ô0tw avec le Venet. Le texte de Migne porte «té. La lectio difficilior 


m’a paru préférable, d’autant qu’elle est plus suggestive et que la faute s’explique 
facilement. 
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&méppnrov) par l’Esprit-Saint à l’âme » (XLIV, 536 B):. Ailleurs 
il caractérise ce qui est au delà de la nature : « Ayant dépassé (brepô&c) 
les apparences, tu foules en esprit les choses cachées » (XLIV, 552 À). 
Nous retrouvons toujours la même opposition du domaine de la 
nature qui est celui des apparences où l’esprit est chez lui, et du 
domaine surnaturel, celui des réalités, qui lui est interdit. Enfin 
les éréppnra désignent proprement les mystères où introduit l’extase. 
« (Paul) exulta dans les mystères cachés (év rois &mopphrous puornpious 
du Paradis » (XLIV, 685 À) ?. 

La transcendance est encore marquée par les autres mots pri- 
vatifs &Annroc, &veniäaroc, &6atoc, AVÉDIXTOG,  KYHPNTOG. On sait 
combien ils sont nombreux chez notre auteur. Je voudrais seu- 
lement en signaler un autre, de formation différente, mais qui exprime 
la même idée. C’est celui de ôrepoupéwos. Nous l'avons rencontré 
plusieurs fois joint à &Burov. Ainsi « ayant pénétré dans les sanc- 
tuaires célestes » (XLIV, 453 B), «il se trouve dans les sanctuaires 
hypercélestes » (v Trois drepoupavioic &Bbtotc) (XLIV 1152 A). Nous 
trouvons ici l'imagerie des sphères se superposant à celle du Tem- 
ple — et cela d’autant plus facilement que le Temple est figure du 
xéouoe, si bien qu’il y a correspondance entre « le troisième ciel », 
ce qui est au-dessus des cieux naturels — et les « &Burx » du taber- 
nacle. | 

Mais, comme nous l'avons déjà remarqué, la transcendance 
ne désigne qu’un des aspects de lädurov. Celui-ci marque aussi 
une idée d’intériorité. C’est l’union de l’un et de l’autre qui carac- 
térise précisément la vie mystique. Au début du Commentaire sur 
le Cantique, Grégoire souligne ce caractère de retour de l’âme à elle- 
même. Mais ce n’est là qu’un premier mouvement. C’est au plus 
profond d’elle-même que l’âme doit rentrer, dans ce domaine dont 
nous parlent tous les mystiques : « Cette personne voit clairement 
que les Trois personnes sont dans l’intérieur de son âme et dans 
l'endroit le plus intérieur comme dans un abîme très profond » 5. 
L'äÿurov c’est cet endroit « le plus intime », rù évèérarov, comme 
l'appelle Grégoire. 

Les deux mots sont souvent associés : « (Moïse) pénètre dans 
le sanctuaire au plus intérieur du Temple (ét rù ädurov xal évdé- 
rarov) » (1149 C). La marche de l’âme est ainsi de s’enfoncer tou- 
jours plus profondément dans son « intérieur » selon le mouvement 
que décrit la Wie de Moïse : «Ayant abandonné toutes les apparences, 
non seulement ce que perçoivent les sens, mais ce que l'esprit sem- 
ble contempler, il s’avance toujours plus à l’intérieur (évSérepov) 


1. Même idée XLIV, 541 A. 

2. Le sens est plus général et en rapport avec le sens général de mystère dans 
Thv éréppntrov rai xexpuuwuévnv Beohoyiav (KLIV, 437 D). Voir encore 553 C. 

3. Sainte THÉRÈèsE, Château intérieur, 7° demeures, chap. 1. 
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jusqu’à ce qu’il pénètre (S«dvÿ) par l’activité de l'esprit jusqu’à 


l’invisible et à l’incompréhensible et que là il voie Dieu (XLIV, 


377 À) ». Le terme de cette marche vers l’intérieur (rù évIérepov) 
est l’arrivée au plus intérieur (rù ëvSérarov), à l’édurov, où Dieu 
demeure dans [a ténèbre. Nous retrouvons ainsi notre domaine : 
le lieu le plus intérieur (èvSérarov) est un de ses caractères. 

Le double caractère d’être un au-delà de l’âme, auquel on par- 
vient cependant en rentrant au plus intérieur de l’âme (par oppo- 
sition à l’extériorité du monde sensible), qui constitue un des para- 
doxes de la vie mystique, comme la nuée lumineuse, s'exprime 
par le rapprochement de l’entrée et de la sortie : c’est l’extase-instase : 
€ O bienheureuse sortie que celle où l’âme sort à la suite du Verbe. 
Le Seigneur gardera ton entrée et ta sortie, dit le Prophète. C'est 
là vraiment l'entrée (ñ eïooSoc) et la sortie (à #£090c) réservées 
par Dieu à ceux qui en sont dignes. Et en effet la sortie de ce dans 
quoi nous sommes est entrée dans les biens qui sont au delà... Ainsi 
Paul ne cessait de se tendre (Ërexrevéuevoc) vers ce qui était 
en avant et de sortir de l’état où il se trouvait pour pénétrer (siodvé- 
uevos) plus à l’intérieur (eis rù évSérepov) dans celui où il n’était pas 
encore » (XLIV, 1024 D; 1036 A). 

Le verbe qui caractérise cette entrée dans les profondeurs est le 
verbe Sbew avec divers préfixes. Son rapprochement avec &Burov 
forme lui aussi un oxymoron, comparable au iSeiv &épara, à la 
vision de l’invisible : c’est proprement « pénétrer dans les impéné- 
trables »; et ceci marque bien les deux aspects d’intériorité et de 
transcendance. Nous avons déjà plusieurs fois trouvé ces formules : 
€ Ayant pénétré (rapaSic) dans les sanctuaires (äSura) célestes » 
(XLIV, 453 B). « Il pénètre (xpooSteru) dans les sanctuaires du Taber- 
nacle (rà &dvra tic oxnvic) » (XLIV, 401 C). « Il pénètre (SradvY) 
jusqu'à l’invisible et là il voit Dieu » (XLIV, 377 À). « Péné- 
trant (ciodvouém) plus à l’intérieur (es ro évO6repov) » (XLIV, 
1036 A). Ces quelques passages choisis au hasard nous donnent 
quatre composés différents : rapadieodo 1, rpoodéecôa, SLaxdVE Bou, 
eioddecd?, qui montrent toutes les nuances de expression. 

Nous trouvons bien d’autres exemples — et toujours en rapport 
avec le groupe mystérique que nous étudions ici. « Il pénètre (rapa- 
Steru) dans le sanctuaire (äSvrov) invisible (éparov) de la théo- 
gnosie (eoyvoaiac) » (KLIV, 377 D). Tous les mots ici désignent 
techniquement la vie mystique. « Celui qui a été purifié (xexa0ap- 
uévo) et qui a reçu la science (yvüow) de la puissance divine que 
donne la contemplation des êtres (ñ Tüv dvrov Gewplx) est conduit 
par elle à pénétrer (GiaSüvu) par l'esprit 1à où est Dieu. Ce lieu 


1. Voir aussi XLIV, 317 B. 
2. Ce mot sera emprunté par le Ps.-Denys à Grégoire (H.-Ch. Puecu, Tén. 
Myst. chez le Ps.-Denys, Etudes Carm., oct. 1938, p-. 45).; 
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appelé ténèbre (yvépoc) par l’Ecriture » (XLIV, 380 A). Les trois 
voies sont bien marquées ici : purification, illumination (yv&oic) 
et enfin union caractérisée par l'entrée (SiaSvÿ) dans la ténèbre. 

C’est encore une gradation analogue que nous trouvons dans 
le passage suivant : « L’âme ayant pénétré (SiaBveïox) par l'esprit 
plus à l’intérieur (sis rù ëvérepov) des lieux interdits (äropphrav), 
crie que sa course n’est plus seulement dans le vestibule (rpo8bpoic) 
des biens, mais dans les prémices de l'Esprit, par la grâce de qui, 
comme par un baiser, elle a été rendue digne de scruter les profondeurs 
de Dieu et de voir dans les sanctuaires (äurx) du Paradis les choses 
invisibles de Dieu » (XLIV, 785 A). Ici encore le lieu le plus intérieur 
(évS6repov) où pénètre (Giadvÿ) l’âme est désigné sans ambages 
comme &réppnrov, &ôurov, prémices de l'Esprit, B&ôn où 6605, 
Paradis. À ce lieu le plus intérieur s’opposent les xp60upx, qui sont 
les purifications et les illuminations préalables. 


3. OEOFNOZIA 


Il faut enfin ranger parmi les termes qui expriment de façon 
générale le domaine de la vie mystique celui de Beoyvooia. C’est 
lui qui, chez Grégoire, la désigne spécifiquement. Chez Origène, 
la troisième voie était appelée Oeonoyix. On trouve parfois le mot 
en ce sens chez Grégoire : « C’est une montagne abrupte et escarpée 
(Svorpéorrov) que la connaissance (Oeoïoyix) » (XLIV, 373 D). 
Mais le mot d’ordinaire a un sens plus général de connaissance de 
Dieu : « Celui qui se tourne vraiment et comme il convient vers la 
connaissance de Dieu (Beoroyiav) » (XLIV, 577 D); ou encore : 
« La connaissance de Dieu (Geonoyiax) secrète et cachée dans des 
formules escarpées (Svoépixroc) » (XLIV, 437 D). Ici le vocabulaire 
ressemble à celui de la théologie mystique, mais il s’agit de l’inter- 
pr'étation spirituelle. 

En fait le mot propre dont se sert Grégoire est celui de 6eo- 
yvoota. Il se trouve chez Clément et Origène. Mais Grégoire précise 
sa signification en la restreignant à la connaissance des uvorpux 
dans l’&Surov. Il a un sens encore assez général dans un passage 
comme celui-ci : « (Les philosophies) avortent avant d’arriver à la 
lumière de la connaissance de Dieu (8eoyvooix) » (XLIV, 329 B). 
Encore que l'opposition de la Geoyvooix aux modes rationnels 
de connaître soit caractéristique, dans les ouvrages théologiques, 
il signifie la connaissance de la Trinité. C’est le sens du « mystère 
de la connaissance de Dieu » (rd ris Beoyvooias puoriptov) (XLV, 
349 À). | 

Le sens est déjà plus précis et plus proche de la connaissance 
mystique dans les Commentaires sur les Psaumes : « L’épigraphe : 
Pour les choses cachées, nous propose la vraie méthode de la connais- 
sance de Dieu (6eoyvooix). Elle nous tend la parole qui introduit 
aux secrets de la connaissance de Dieu (6eoyvooix) dont le résumé 
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est la foi au Fils... C’est là vraiment une chose cachée, incompréhen- 
sible et invisible et supérieure à toute saisie de l’imagination » (XLIV, 
504 B). Les deux sens de mystère, secret caché et incompréhensi- 
bilité essentielle, sont ici rapprochés. Il en est de même plus loin : 
« O homme, à vous, autant que l'oreille humaïne en est capable, 
ont été signifiés les mystères (uvuorhpx) divins. Conduits par eux 
à la vraie (eboe6ñc) connaissance de Dieu (6soyvwotx), élevez vos 
idées sur Dieu aussi haut que vous le pouvez, sachant que votre 
esprit aura beau se tendre au-dessus de lui-même et dépasser toute 
représentation élevée, il n’atteindra pas la majesté de ce qu’il cherche, 
mais l’escabeau de ses pieds » (XLIV, 533 B). 
Mais dans tous ces passages, l’idée essentielle est celle de la connais- 
_ sance de foi ordinaire. Dans les Traités plus spécialement spirituels 
la Geoyvwcix ne signifie pas seulement la foi orthodoxe, mais le 
mode le plus élevé de cette connaissance de Dieu ! : et elle se trouve 
associée aux thèmes que nous venons d’étudier. Après avoir tra- 
versé diverses épreuves « Moïse accède à cette connaissance de Dieu 
(Oeoyvwoix) réservée (ärxéppnroc)… Le texte nous montre par là 
tout ce qu’il convient d’accomplir avant d’aborder en esprit la mon- 
tagne de la connaissance mystique (Beoyvooiæ) » (XLIV, 372 D). 
Moïse entrant dans la ténébre, est dit « pénétrer dans le sanctuaire 
caché de la connaissance mystique » (mapadberor eis td &éparov tic 
Beoyvooias &Surov) (377 C). 

Nous retrouvons dans le Commentaire sur le Cantique « la monta- 
gne de la connaissance mystique », Tr& nvevuarixé tic Beoyvoolas ëper 
(XLIV, 773 A). Le Cantique lui-même est « l’exposé complet 
de la connaissance mystique (6eoyvooix xai piaocopia) » (788 C). 
Cette connaissance est figurée par « l’or incorruptible » du collier 
de l’épouse (XLIV, 817 B). Enfin plus explicitement encore, après 
avoir retracé les étapes préparatoires de l’ascension de l’âme, Gré- 
goire écrit : « L’âme qui a cheminé par ces voies vers les sommets, 
ayant abandonné les choses d’en-bas autant qu’il est possible à la 
nature humaine, pénètre dans les sanctuaires de la connaissance 
mystique (évrès Tüv Tic Oeoyvooiac &Sbrov), environnée de toutes 
parts par la ténèbre divine » (1000 D). Ici le mot est directement 
et spécifiquement mis en rapport avec l’ädurov et le vvépos, © ’est- 
ä-dire avec les termes caractéristiques de la troisième voie. 


IT 


La ténèbre divine. 


Nous avons dit, à propos des trois voies, que Grégoire, suivant 
Pitinéraire de Moïse, figure du retour de l’âme vers Dieu, rapportait 
la première au Buisson Ardent, la seconde à la Nuée (veoëéan) et 


1. Ïl est ainsi opposé à tiocis dans XLVI, 817 B, qui rappelle l'opposition pauli- 
nienne, Tiotts-yvüotc. 
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la troisième à la Ténèbre (yvépoc) dans laquelle Dieu apparaît 
sur le Sinaï, Ce thème de la ténèbre se rattache à toute une tradition 
antérieure à Grégoire. Cette tradition remonte à Philon. Et il semble 
bien que sur ce point Grégoire dépende directement de lui. On 
peut rapprocher ainsi De posteritate Caïni, 15 : « Moïse entra dans 
la ténèbre où Dieu était, c’est-à-dire dans les pensées secrètes (ädura) 
et invisibles (&épara) sur l’Etre. Lorsque l’âme amie de Dieu cherche 
ce qu’est l’Etre par essence, elle entre dans une quête informe et 
invisible : et c’est de cette quête que lui parvient le plus grand bien, 
qui est de comprendre que Dieu est totalement incompréhensible 
et de voir. cela justement qu’il est invisible (&éparov) », et Grégoire 
de Nysse : « Que signifie l’entrée de Moïse dans la ténébre ?. Le 
Verbe nous enseigne par À que plus l'esprit s’approche de la contem- 
plation, plus il voit que la nature divine est invisible. La vraie connaïs- 
sance de celui qu’il cherche, c’est en effet de comprendre que voir 
consiste à ne pas voir » (XLIV, 376 D, 377 A). 

Quel sens a la ténèbre chez Philon ? Il semble bien que ce soit 
davantage exposé philosophique en langage allégorique qu’expérience 
mystique. « Le commentaire relatif à la nuée, écrit H.-Ch. Puech, 
montre que l’allégorisme philonien repose, non sur une expérience, 
mais sur une spéculation dogmatique dominée par l’affirmation 
très nette de l’incompréhensibilité de l’essence divine qui demeure 
transcendante à toute créature finie et changeante !. » L'interprétation 
de Philon est reprise par Clément d’Alexandrie (Strom. IT, 2). 

Mais aucun auteur ne lui a donné plus de place que Grégoire 
de Nysse. C’est de lui, ainsi que le prouvent des dépendances litté- 
rales, que le Pseudo-Denys en héritera. Et par le Pseudo-Denys, 
toute la mystique ultérieure jusqu’à saint Jean de la Croix sera 
enrichie de ce thème. C’est donc un des points où son influence 
sur la création de la langue mystique est la plus évidente. C’est qu’en 
effet, si Grégoire n’a pas inventé ce thème, son influence propre, 
comme pour d’autres symboles, l’ « ivresse sobre » par exemple, a été 
de le transposer de l’ordre abstrait à l'expression d’expériences 
mystiques concrètes, de lui donner un sens psychologique : « Si l’on 
veut trouver quelque chose de plus proche du contenu concret de la 
« Nuit obscure » de saint Jean de la Croix, il faut chercher du côté 
d’un Grégoire de Nysse, chez qui la poursuite amoureuse et déses- 
pérée de l’objet infini est dépeinte avec un accent et une émotion 
qui donnent l’impression du vécu {. » 


1. La ténèbre mystique chez le Pseudo-Denys, Et. Carm., oct. 1938, p. 47. Voir 


* dans le même sens VôLKER, Fortschritt und Vollendung bei Philo, p. 306 et suiv. 


2. PUECH, art. laud., p. 53. Sur la question, voir Hugo Koch, Das mystische 
Schauen beim hl. Gregor von Nyssa, Theol. Quart., LXXX, 1898, p. 641 (rappro- 
chements avec Philon); LEBRETON, La nuit obscure, d’après saint Jean de la Croix, 
Les sources et le caractère de sa doctrine, R. 4. M., 1928, p. 2-24; Horn, Le 
miroir et la nuée, deux manières de voir Dieu d’après saint Grégoire de Nysse, 
R. À. M., 1927, p. 113-131. 
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Nous procéderons ici encore par l’étude précise des textes. C’est en 


effet par là que nous pourrons avec certitude déterminer la portée de 
la doctrine de Grégoire. C’est aussi ce qui nous permettra de la situer 
avec précision dans le contexte de sa pensée. Une première remarque 
est à faire, c’est que le thème du yvépos est toujours en liaison avec 
l’allégorie de la Vie de Moïse !. La « ténèbre », c’est celle du Sinaï. 
Elle se réfère donc toujours à l’expérience de Moïse. Or cette expé- 
rience est considérée comme le type de l’expérience mystique. Il 
ne s’agit donc pas là d’un thème incertain, mais d’une allusion déter- 
minée à un événement précis. Nous relèverons d’abord quelques textes 
où le yvépoc apparaît ainsi sans commentaire, puis nous examinerons 
ceux où la « ténèbre » est expliquée. : 

La « ténébre » est montrée d’abord comme le « lieu » des révélations : 
« Comme sur le Mont Sinaï, tu cherches, avec le grand Moïse, à 
entrer dans la ténèbre de la contemplation des mystères (sis rdv yv6pov 
ths Tv éroppAtov Pewpluc), dans laquelle celui-ci a vu les Invisibles » 
(XLIV, 65 C). La ténèbre ici est associée à la contemplation des 
mystères. Ceci nous situe déjà sur le plan de la troisième voie. Elle 
est la « vision des invisibles ». C’est en effet le paradoxe qu’elle cherche 
à exprimer : affirmation d’une vision d’abord, et en même temps 
d’une non-vision de l'intelligence dont l’opposition définit la « super- 
vision » qui caractérise le plan mystique. 

La « ténèbre » reparaît dans les diverses « Vie de Moïse » que l’œuvre 
de Grégoire nous présente : « Il a vu clair dans la divine ténèbre (ëv +5 
0eio yvépw) et il a contemplé en elle l’invisible (rd &éparov) » (XLIV, 
457 À. Voir 102$ C) 1. Il la retrouve dans les vies de saints personnages 
qu’il compare à celle de Moïse; ainsi pour Basile : « Souvent nous 
l’avons vu être dans la ténèbre où Dieu se trouvait. En effet, l’inspi- 
ration (ñ uvoraywyix) de l'Esprit lui faisait connaître ce qui est incon- 
naissable aux autres, en sorte qu’il paraissait être dans le sein de la 
nuée où la Parole de Dieu se cache (évaroxpünrero) » (XLVI, 812 C). 
Le témoignage direct sur Basile est intéressant ici : il définit le yv6pos 
comme un mode de connaissance surnaturel, dont le principe est 
l'Esprit et qui est inaccessible « aux autres hommes ». Ce caractère 
positivement surnaturel est important à noter. 

La « nuée » présente encore un caractère très positif dans la Vie de 
Grégoire le Thaumaturge : « De même que l’Ecriture nous dit de 


1. De même que l’sixtiv se réfère toujours à la Genèse. C’est ce qui explique 
que leixwv n’apparaisse qu’une fois dans la Wie de Moïse et que le ÿY6v0< n’appa- 
raisse pas dans la VIe homélie sur les Béatitudes (qui fait partie du cycle paradisiaque). 
Cela ne veut pas dire qu’il s’agisse de réalités différentes, comme l’a cru le P. Horn 
dans l’article cité ci-dessus, mais Grégoire dispose de trois cycles d’images, celui du 
Paradis (avec. l’slxv), celui de l’Exode (avec le yvdsoc), celui du Cantique (avec 
l'Épws) pour exprimer la même réalité. 

2. Dans XLV, 1272 D, Grégoire distingue une série de manifestation : « dans la 
lumière, dans la ténèbre, dans la nuée, face à face ». Voir aussi XLIV, 532 À. 
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Moïse, qu’étant sorti des apparences (#£w voÿ pavouévou) et se 
tenant en esprit dans les sanctuaires invisibles (ëv &opérois dBbrouc) 
— c’est là ce que figure la ténèbre (6 yv6poc) — il connut les mystères 
de Dieu (rà six vorhoix ) et guida tout le peuple par sa science 
surnaturelle (Beoyvooix), on peut voir la même économie dans ce 
grand homme : comme montagne, il avait la hauteur de son désir des 
vérités de la foi, comme ténèbre (yvépos) le spectacle (Géxux) inac- 
cessible aux autres » (XLVI, 913 B). Nous voyons groupés ici tous les 
thèmes caractéristiques de la troisième voie : sortie des phénomènes, 
&Surov, Oeoyvoolx, uuorhpux, yvépos. Mais notons surtout que la nuée 
est définie comme un spectacle : il s’agit donc non d’une obscurité 
absolue, mais d’un spectacle qui est interdit à la plupart et contemplé 
seulement de quelques-uns. Nous sommes très loin ici de la quête 
«informe » de Philon, du « vide » de Plotin. Il ne s’agit même pas d’une 
ascèse négative nécessaire à la saisie des invisibles : il s’agit d’une 
radicale invisibilité en dépit de toute ascèse — et en même temps 
d’une visibilité dont le principe est dans les « yeux nouveaux », créés 
par l'Esprit. 
Nous pouvons maintenant aborder les textes essentiels où Grégoire 
entre dans plus d’explications sur la « ténèbre ». Les premiers sont 
ceux de la Vie de Moïse. Grégoire a dit les préparations nécessaires 
à qui veut « entrer dans la ténèbre où est Dieu » (XLIV, 372 D). 
« Mais que signifie l'entrée de Moïse dans la ténèbre et la vision de 
Dieu qu’il eut dans celle-ci ? Le récit présent, en effet, semble quelque 
peu en contradiction avec la théophanie du début : alors c’était dans 
la lumière, maintenant c’est dans la ténèbre (ëv r& yvépw) que Dieu 
apparaît. Le Verbe nous enseigne par là que la connaissance (rvüoic) 
de la foi est d’abord lumière quand elle commence à apparaître : en 
effet, elle s'oppose à l’impiété qui est ténèbre... Mais plus l'esprit, 
dans sa progression, parvient, par une application toujours plus 
grande, à comprendre ce qu’est la connaissance de la réalité et s’ap- 
proche davantage de la contemplation, plus il voit que la nature 
divine est invisible (&0eopnrov). Ayant laissé toutes les apparences, 
non seulement ce que perçoivent les sens, mais ce que l’intelligence 
croit voir, il va toujours plus à l’intérieur (évérepov) jusqu'à ce . 
qu’il pénètre (SiaBvÿ) par l’activité de l'esprit jusqu’à l’invisible 
et à l’inconnaissable (rù &féurov xx äxxrdanmrov) et que là il voie 
Dieu » (XLIV, 376 C-377 À). 
Ce passage est à rapprocher d’un texte parallèle du Commentaire 
sur le Cantique : « C’est dans la lumière que Dieu commença à 
se manifester à Moïse. Puis il parla avec lui par la nuée (vepéan). 
Enfin, s’étant élevé davantage dans la perfection, il voit Dieu dans 
la ténèbre. » Grégoire rattache les deux premières « théophanies » 
aux deux premières voies, puis il continue : « L’âme qui a cheminé 
vers les sommets, ayant abandonné les choses d’en bas, autant qu’il 
est possible à la nature humaine, entre dans les sanctuaires de la 
13 
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connaissance mystique (ëv voïc &Sbrou tñc Beoyvosixc) environnée de 
toutes parts par la ténèbre divine (r& 6elo yvépo). Là, toutes 
les apparences ayant été laissées dehors (£o), seuls restent proposés 
à la contemplation de l’âme l’invisible (rè &éparov) et l’incompré- 
hensible (rd éxaréanrov) où est Dieu » (XLIV, 1000 D-r001 À). 
Les deux passages nous présentent la même progression : sépa- 
ration d’avec l’impiété qui correspond à la vie purgative, appli- 
cation à la connaissance des réalités (rxpocoyñ) qui représente Îa 
vie illuminative. Et enfin au terme, dépassement de toutes les appa- 
rences, non seulement du sensible, mais du conceptuel (xaroau- 
Bavéuevov), c’est-à-dire dépassement de toute l'activité naturelle 
de l'esprit; c’est là proprement la ténèbre (rvépos), c'est-à-dire 
l'obscurité totale de l'esprit devant la réalité divine qui lui est invi- 
sible (&épurov, &féxrov) et incompréhensible (éxnrrov). Cet état 
est formulé en termes négatifs, non pas qu’il soit négation. Il est 
au contraire très positif. Mais sa réalité excédant la nature n'est 
pas formulable en termes conceptuels. | | 
C’est là ce que Grégoire précise en continuant : « La vraie connais- 
sance de celui qu’il cherche, c’est en effet de comprendre que voir 
consiste à ne pas voir, parce qu’il transcende toute connaissance, 
étant séparé de toutes parts par son incompréhensibilité comme 
par une ténèbre (ru yv6pœ Ti éxaraknbix ravray6Bev Sethepévo) 1, 
C’est pourquoi Jean le Mystique qui a pénétré dans cette ténébre 
lumineuse (Aauxp& yvépw) dit que « personne n’a jamais vu Dieu », 
définissant par cette négation (äropéoa) que la connaissance de la 
nature divine est inaccessible (évépixrov), non seulement à l’homme, 


mais à toute nature intellectuelle. C’est pourquoi Moïse, dès 


iors qu’il a progressé dans la gnose, déclare qu'il voit Dieu dans 
la ténèbre, c’est-à-dire qu’il connaît que Dieu est essentiellement ce 
qui transcende toute gnose et échappe aux prises de l'esprit. « Moïse 
entre dans la ténèbre où Dieu était ». Quel Dieu, sinon celui « qui 
a fait de l’obscurité sa retraite ? », comme dit David, lui aussi initié 
dans le sanctuaire aux mystères cachés » (XLIV, 377 A-B). | 

Ce passage capital nous fait comprendre le sens véritable de la 
« ténèbre ». C’est la radicale transcendance de Dieu à l’égard de 
toute « nature », de toute possibilité de l'intelligence. Dieu à cet 
égard est vraiment environné par Péxaraandie, par « l’incompré- 
hensibilité », comme par une « ténèbre ». Mais cette ténèbre, selon 
une formule que nous trouvons ici pour la première fois et que 
reprendra Denys, est une ténèbre lumineuse (Azumpèc vvépoc) : 
c’est une réalité souverainement positive que l’homme naturel ne 


connaît pas, parce que ses yeux ne sont pas faits pour elle, mais 


où Dieu peut l’introduire mystérieusement. 


r De même à yvévoc Tic doavela, XLIV, 773 B. rs à 
2. Le rapprochement avec Ps. XVII, 12, remonte à Origène (Contra Cels., VI, 


17; KorrscHAU, 88, 2 
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Les textes de Grégoire nous décrivant dans le Commentaire sur 
le Cantique cette vie « dans la ténèbre » vont nous être dès lors plus 
clairs. C’est d’abord une vie qui reste de pure foi, c’est-à-dire dégagée 
de tout appui intellectuel. C’est la grande leçon que l’âme, dans 
sa quête de Dieu, reçoit des anges : « Comme ceux-ci se taisaient 
à ses questions et lui montraient par leur silence (oiwrÿ) qu'ils 
ne pouvaient saisir celui qu’elle cherchait, alors, ayant laissé tout 
ce qu’elle avait trouvé, elle reconnut celui qu’elle cherchait à cela 
seulement qu’elle ne comprenait pas qui il était. C’est pourquoi 
elle dit : Peu après les avoir dépassés, ayant laissé tout le créé et 
ayant dépassé tout ce qui est connu dans la création, et ayant aban- 
donné tout secours de l'intelligence, par la foi (+ÿ xioret) j'ai trouvé 
mon Bien-Aimé. Et je ne lâcherai plus, le tenant par la prise (1 128) 
de la foi, jusqu’à ce qu’il entre dans ma chambre : la chambre, c’est 
le cœur qui devient capable de l'habitation (ëvoxfoewc) divine 
lorsque l’homme revient à son premier état » (XLIV, 893 B-C). Tel 
était aussi l’enseignement de l’histoire d'Abraham : « Il n’y a pas 
d’autres accès près de Dieu que la médiation de la foi qui unit par 
elle Pesprit qui cherche et la nature qui ne peut être saisie » (XLV, 
941 B). 

Ces textes montrent bien que nous sommes ici dans un autre 
ordre de réalité. La « ténèbre » marquait cette rupture avec le domaine 
ordinaire de la connaissance. La foi commence à nous faire entrevoir 
le mode propre de cette relation qui s'établit dans la ténèbre, entre 
Dieu et l’âme. Il n’y a plus de saisie intellectuelle. Mais il y a tout 
autre chose : il y a relation avec une personne existante. C’est le 
sens de cette « habitation » (évotxnoic), à laquelle tend la foi, et 
qui nous rappelle les äjurx, les évôérura, qui sont la « chambre » 
intérieure du cœur. C’est là le domaine mystérieux où, au delà 
de tout concept, dans une union d'amour (éyérn) s’établit un contact 
entre Dieu et l’âme. Nous comprenons mieux alors le sens de la 
ténèbre et les raisons pour lesquelles l’âme est si longue à s’y accou- 
tumer. Elle voudrait toujours revenir à ses modes familiers de connaî- 
tre, à « ses trésors » (rà edpioxéueva). La pédagogie divine lui fait 
comprendre peu à peu qu’elle doit se déposséder de tout cela, que 
c’est dans la foi pure qu’on peut toucher mystérieusement celui 
qui reste toujours « caché dans la ténèbre ». : 

Cette expérience de la foi, Grégoire l’a exprimée d’un mot qui 
va jusqu’à la substance de la mystique et montre combien il en 
avait compris l’essence : c’est le « sentiment de présence », «foBnoic 
Tüpouolac. « (Après que l’âme a dépassé tout le sensible) elle est 
désormais environnée par la nuit divine (Geixc vuxréc) dans laquelle 
l’Epoux s’approche, mais n'apparaît pas (rapayiverar, ‘où palverat). 
Comment, en effet, ce qu’on ne voit pas pourrait-il apparaître dans 
la nuit? Mais il donne à l’âme un sentiment de présence (aïoünouv 
mapouolac), tout en échappant à la connaissance claire, caché par 


196 PLATONISME ET THÉOLOGIE MYSTIQUE 


linvisibilité de sa nature » (XLIV, 1001 B-C). Nous avons ici le 
fond même de l’expérience mystique; tout ce que nous aurons à dire 
ne sera que l’explication de ce sentiment de présence : il est à la fois 
quelque chose d’infiniment réel, et en même temps de toujours 
voilé. C’est cette présence perçue d’abord comme un parfum loin- 
tain, comme un son éloigné, qui se fera plus précise, nourriture, 
toucher, ivresse, mais toujours dans la nuit, c’est-à-dire dans un 
ordre autre que celui de l’expérience ordinaire, dans un ordre sur- 
naturel, ineffable, réservé. La « ténèbre » ici, c’est, sous un autre 
nom, et en se référant spécialement à l’ordre intellectuel, la même 
réalité que nous avons vue désignée comme « mystère » et comme 
« sanctuaire ». | 

Reste que cette ténèbre — et c’est son second aspect — n’est 
pas seulement ténèbre parce qu’elle se situe dans un domaine inac- 
cessible à la connaissance ordinaire, mais parce que l’expérience 
y est toujours infime par rapport à son objet. C’est le dernier aspect 
que développe Grégoire : « Si tu me reçois et me fais habiter en toi 
(évouxnoxoou), tu auras pour récompense la rosée dont ma tête 
est couverte et les gouttes de la nuit dont sont trempées les boucles 
de mes cheveux... Il n’est pas possible en effet à celui qui est dans 
les sanctuaires invisibles (ëvrdc rüv &dürov xai &fetruv) de recevoir 
une pluie ou une averse de gnose, mais qu’il soit content si la 
Vérité humecte son esprit de pensées ténues et obscures » (XLIV, 
1004 À). 

Chacune de ces gouttes de la nuit divine est infime à côté de 
limmensité de la Ténèbre. Et Paul, élevé jusqu’au troisième ciel, 
montrait que les paroles qu’il disait n'étaient qu’une goutte de 
rosée à côté de la réalité du Logos :. Mais comparées à nos propres 
capacités, elles semblent « des fleuves, un océan, des flots ? ». Aussi 
si la moindre goutte dont Dieu daigne désaltérer l’âme la comble 
d’un tel océan de délices, que penser de ce qu’est Dieu, dont de 
telles grâces ne sont qu’une infime participation? Paul, si haut 
qu’il se soit élevé, « n’a pas encore étreint (xareunpévu) avec 
exactitude (rAnpopopix) » (XLIV, 860 B). Aïnsi Dieu, quelques 
lumières qu’il communique à l’âme, reste-t-il toujours cependant 
pour elle enveloppé de la ténèbre de son immeénsité. La foi qui 
nous donne une certaine connaissance des « &féura » ne les éclaire 
pas entièrement. La pensée de Grégoire est très claire : Dieu reste 
toujours mystérieux à l’âme. Nous rencontrons donc ici une nouvelle 
ténèbre : il ne s’agit plus de la radicale inaptitude de l’homme naturel 
à saisir Dieu qui définissait le seuil de la vie mystique comme ténèbre. 
Il s’agit, dans la vie mystique, de l’excès de l’Etre divin par rapport 
à la connaissance que l’âme a de lui. A l’intérieur même de la vie 


1. Voir aussi XLIV, 820 B. 
2. XLIV 1004 C. 
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mystique, la « ténébre » persiste, ou au moins cette nouvelle réalité 
qui porte le même nom. 

Cette nouvelle ténèbre apparaît bien dans ce passage du Com- 
mentaire sur le Cantique : « L'âme qui est parvenue à ce qu’elle 
croyait au sommet des biens espérés et déjà croit être unie (&va- 
xexpäcô) à l’objet de son désir, appelle lit la participation (uerovotav) 
plus parfaite du bien, et nomme nuit (vixrx) le moment de l’obs- 
curité (oxéroc). Par le nom de nuit, elle désigne la contemplation 
des choses invisibles (Bswpix ré&v &op&ruv) à l’imitation de Moïse 
qui a été dans la ténèbre (yv6poc) où était Dieu, qui, comme dit le 
Prophète, a fait de l'obscurité sa retraite !. Quand elle est arrivée 
R, elle apprend qu’elle est aussi éloignée d’avoir atteint la perfection 
que ceux qui n’ont pas même entrepris de commencer. Lorsque, 
dit-elle, je me reposais, comme dans un lit, dans la connaissance de 
ce que j'avais appris, quand j'étais dans les choses invisibles, séparée 
des sens, environnée par la nuit divine (@eix vuxri}, cherchant 
celui qui est caché dans la ténèbre, j’avais bien l’amour (rhv &yérnv) 
de mon Bien-Aimé, mais lui-même échappait aux prises (116ÿ) 
de mes pensées » (XLIV, 892 C-D). 

Ici nous sommes bien dans la ténèbre, au premier sens du mot, 
c’est-à-dire au delà de la vie sensible et intelligible. Cet état est 
décrit comme état d’union par tous les mots qui le caractérisent : 
dyarn, dvéxpaois, uetovola. Sa nature ne fait donc aucun doute. 
Or dans cet état, l’âme ne saisit pas (A«6%) pour autant ce qu’elle 
cherche. Dieu lui reste encore ténèbre. Ce qui est marqué par là 
par Grégoire, c’est le caractère jamais épuisé de la connaissance 
de Dieu. Elle n’est jamais une compréhension. L’âme doit persévérer 
dans une perpétuelle recherche, car Dieu, s’il se communique désor- 
mais à elle, — et c’est la différence radicale avec la première ténèbre 
— continue cependant d’excéder toujours infiniment ses prises. 
L’âme lui est unie par l’amour, elle ne le saisit pas par l’intelligence 
de la foi. | 

Ceci a une très grande importance, car c’est un caractère intrin- 
sèque de la connaissance mystique chez Grégoire qui en définira 
tout un aspect, celui que nous appellerons « l’épectase », en usant 
d’un mot qu’il emploie parfois. C’est là en réalité ce qui constitue 
le plus original de sa pensée sur la ténèbre. Car, que l’essence de 
Dieu excède la capacité de l'intelligence naturelle, tous l’ont dit 
dans le christianisme. Mais que l’essence de Dieu reste toujours 
« ténèbre lumineuse » pour la foi et pour la vision elle-même, c’est 
R ce que l'expérience mystique pouvait seule faire pleinement saisir 1, 
Notons d’ailleurs que ceci n’enlève rien au caractère positif de la 


1. Même rapprochement de la Ténèbre de l’Exode et de la Nuit du Cantique, 


dans un passage attribué par les chaïnes à saint Athanase (P. G., XXVIL, 1349 A)... : 


et qui, selon H.-Ch. Puech, doit être restitué à Grégoire de Nysse. 
2. Même idée chez Jean de la Croix. 
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connaissance mystique, mais définit seulement son caractère toujours 
radicalement inachevé. 

Ce caractère de la deuxième ténèbre a été bien aperçu par plu- 
sieurs auteurs. Lossky distingue à juste titre les deux aspects du 
principe apophatique. « La théologie apophatique se trouve être 
de bonne heure le principe essentiel de la pensée chrétienne. Ainsi 
lisons-nous dans Clément d’Alexandrie que Dieu... est inacces- 
sible de par sa nature même... Cependant de bonne heure appa- 
raît aussi une autre conception du principe apophatique, introduite 
dans la théologie chrétienne par Origène…. dont la conception se 
rattache à l’école néo-platonicienne. Dieu serait inaccessible, non 
à cause de sa nature, mais uniquement à cause de la faiblesse de 
notre raison obscurcie par la chair. Grégoire de Nysse..., pourtant 
imbu des œuvres d’Origène, se prononce à ce sujet avec non moins 
de force que Clément !. » 

Je ne suis pas sûr que l’opposition soit aussi accusée que le marque 

M. Lossky et que nous ayons là deux conceptions, l’une néo-plato- 
nicienne, l’autre chrétienne. Je crois, en effet, que, chez Grégoire 
du moins, la conception de la ténèbre comme nuit des sens et de 
l'esprit est déjà une transposition chrétienne de la « nuit » philo- 
nienne et marque le caractère radicalement inaccessible de la connais- 
sance de Dieu à la simple raison. La seconde ténèbre exprime alors 
une autre réalité, celle-ci proprement mystique, c’est le caractère 
absolument inépuisable de la vision de Dieu. Si donc les deux aspects 
peuvent parfaitement s’accorder dans la pensée chrétienne, il n’en 
reste pas moins que l’opposition marquée par M. Lossky est bien 
fondée, encore que l'interprétation qu’il en donne soit discutable, 
et que le néo-platonisme, mais transposé, apparaît surtout à propos 
de la première, alors que la seconde relève plus purement de lexpé- 
rience même de Grégoire de Nysse. 
_ La distinction est parfaitement faite par H.-Ch. Puech : « La 
nuée n’apparaît et ne se justifie qu’à l’intersection radicale de deux 
inadéquations : 1° l’inadéquation (par éminence) de l’inconnaissance 
par rapport aux connaissances ordinaires du voÿc;; 20 l’inadéquation, 
mais alors par privation, de cette même inconnaissance eu égard à 
son but qu’elle est incapable d’atteindre. La lumière relative qui 
est accordée à l’âme dans l’union apparaît donc comme obscurité 
et « rayon de la ténèbre » à un double titre : 1° en tant que négatrice 
des yvooetç; 20 en tant .que déficiente vis-à-vis de la lumière absolue. 
La nuée représente le passage flottant d’une connaissance symbolique 
que dépasse l’&yvooix à une connaissance décidément mystique 
dont l’&yvooix est loin d’épuiser le contenu idéal ? ». 


1. W. Lossxy, La théologie négative dans la doctrine de Denys lAréopagite, 


R. S. P.T., avril 1939, p. 204 sqq. 
2. Loc. cit., p. 42, 
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De ces deux ténèbres, l’une est relative et transitoire, c’est la 
première, qui cessera avec la vision béatifique. Mais cette vision 


ne mettra pas terme à la seconde, qui est au contraire absolue et 


permanente. C’est ce que le P. Maréchal exprime bien : « À ce double 
inachèvement de la vision mystique de Dieu correspondent les deux 
significations superposées que revêt chez Grégoire de Nysse la doc- 
trine de l’inaccessibilité divine figurée par la Ténèbre. Aussi long- 
temps, en effet, que l’âme n’est point dégagée des liens du corps, 
l’effacement total de l’image sensible et du concept, au seuil du 
mystère divin, contrarie la disposition native de nos facultés : cette 
privation de nos lumières habituelles peut s'appeler, en un sens 


. telatif, une ténèbre; la ténèbre n’étant d’ailleurs, à ce niveau mystique, 


que l’effet aveuglant d’une clarté supérieure. À mesure que l'esprit, 
ravi au-dessus de lui-même, s'adapte à la clarté nouvelle, c’est-à-dire 
pénètre plus avant au sein de la nuée divine, dans la même mesure, 
l’immensité de celle-ci paraît plus infranchissable et son obscurité 
plus épaisse : la Ténèbre ne se mesure plus alors à l’impuissance 
plus ou moins relative de nos facultés, mais à l’insondable profondeur 
de l’essence divine 1. » 


IIT 
Erôs et agapè. 


La ténèbre désigne le caractère négatif de la vie mystique, sa 
transcendance par rapport à la pensée. Mais à cet aspect correspond 
une réalité positive : la vie mystique est le domaine de l’union et 
de l’amour (äyérn). C’est le grand titre de Grégoire de Nysse que 
de l’avoir clairement déterminé, alors qu’Origène mettait la contem- 
plation (Bewpix) et la science (yv&oux) au sommet de l'ascension 
spirituelle. Par là Grégoire a ouvert la voie où nous verrons les grands 
mystiques s'engager à sa suite. Le Commentaire de saint Bernard 
sur le Cantique est l’écho direct du sien. 

Ceci est très nettement exposé par Grégoire, en particulier au 
début du Commentaire sur le Cantique. Il oppose trois modes de 
salut : l’un qui se fait par la crainte, le second par l’espérance ! : 
« Mais le plus parfait est celui qui se fait par la charité (Già rie 
Gydrnc) » (XLIV, 765 B). La même idée reparaît plus loin. Grégoire 
oppose trois catégories d’âmes : les plus parfaites « adhèrent (rpoo- 
xoM&vrai) au Verbe par une disposition d'amour (ëporix Suxféoe) » 


1, MaRÉCHAL, Etudes sur la psychologie des mystiques, IT, pp. 110-111, Grégoire de 
Nysse, Voir aussi DiekAMP, Die Gotteslehre des heiligen G. von N., pp. 94-101. 
2. L’espérance est en rapport avec la théologie symbolique : celles a pour objet 


Dieu dans son rapport à nous, sa providence, sa bonté; au contraire, la charité s’atta- 
che à Dieu en soi (XLIV, 765 C). 


Fa 
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(1112 C). Elles s’opposent à celles qui n’ont qu’une foi rudimentaire 
et à celles qui agissent par crainte. Le groupement est différent, 
mais le degré supérieur est le même. 

Dans divers textes d’ailleurs nous voyons associer l’idée de l’union 
d'amour au vocabulaire mystérique ou au thème de la ténébre qui 
nous ont paru caractériser la troisième voie. Ainsi pour le premier : 
« Lorsque (l’Esprit-Saint) a purifié le cœur de son attache aux appa- 
rences (r& patvéueva) — c’est la seconde voie, — alors, par le Can- 
tique. des Cantiques, il initie (uvoræywyet) l'esprit dans les arcanes 
divines (&S6rev) : l’affabulation est une cérémonie nuptiale, le sens 
profond l'union (&véxpaois) de l’âme humaine avec la divinité » 
(XLIV, 769 D-772 A). Le lien est très clair entre la uuoraywyix et 
l’évéxpaois : l’objet de la vie « mystique » est « l’union » avec la 
divinité. Quant au rapport avec la « ténèbre », nous le trouvons plus 
loin : « L’âme, parvenue au sommet de ce qu’elle espère et se croyant 
désormais unie (ävaxexpäofou) à son Bien-Aimé, appelle « lit » la 
participation (uetovotav) plus parfaite des biens et nuit le temps 
de l’obscurité (oxéroc) : par le nom de nuit elle désigne la contem- 
plation des choses invisibles, à l’imitation de Moïse qui fut dans 
la ténèbre où était Dieu » (XLIV, 892 C). Ce passage est particuliè- 
rement précieux, parce qu’il rattache le thème de l’Exode et celui 
du Cantique — et établit le parallélisme entre la Oewpix d&opérov et 
l'évéxpaois mpdc Td Betov. 


Le degré supérieur de la vie spirituelle est donc une vie d’amour, 


qui produit une union avec Dieu, laquelle union présente elle-même 
des degrés. Pour désigner cette vie d'amour, Grégoire emploie deux 
mots, #powc et &yérn. Nous allons préciser le sens qu’il leur donne. 
Il s’agit là, en effet, d’une question importante. On sait que Nygren, 
dans son livre Eros und Agapè, a soutenu que les Pères de l’Église, 
et en païticulier Grégoire de Nysse, avaient déformé la notion de 
l’agapè évangélique et lui avaient substitué l’éros platonicien. II y 
aurait ainsi à l’origine de la théologie mystique une influence du 
platonisme sur la vraie doctrine évangélique. La question est 
d'importance et mérite d’être étudiée de près. 

Nous commencerons par examiner la notion d’&yérn. On sait 
que le mot, étranger au grec classique, se trouve dans le Cantique 
des Cantiques pour désigner l’amour humain. Ceci a pu faire sup- 
poser un emploi local, égyptien, du mot, à l’époque des Septante. 
Le Nouveau Testament l’affecte à désigner l'attitude nouvelle, qui 
est l’essence du message évangélique et qui est l’amour de Dieu 
pour les créatures et l’amour des hommes entre eux. Tel est le sens 
qu'il présente d’ordinaire chez saint Paul et saint Jean. Sauf excep- 
tion, il ne désigne pas l’amour des hommes pour Dieu. La réponse 
à l’&yénn divine est la riorc, la foi, qui est reconnaissance et accep- 
tation aimante de l'initiative divine. L’essence de l’éyérn est d’être 
une libre initiative qui porte le supérieur vers l’inférieur. Son mou- 
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vement est ainsi contraire, comme l’a bien montré Max Scheler, 
à celui de l’épuc platonicien qui est ascension de l’inférieur vers le 
supérieur. Elle révèle à cet égard quelque chose d’absolument nou- 
veau. inespéré, qui s’exprime par l’Incarnation, la descente (xaréGaoic) 
de Dieu, comme disaient les Pères. Cela, le paganisme l’a totalement 
ignoré. Toute descente est pour lui une chute. C’est même le point 
où le christianisme se distingue le plus clairement d’un système 
comme celui des gnostiques où la descente du Sauveur est une chute. 

Comment se situe à cet égard la pensée de Grégoire? On trouve 
sa doctrine de l’&yärn dans deux passages importants de son œuvre; 
l’un dans le Dialogue sur l'Ame et la Résurrection, l'autre: dans le 
Commentaire sur l’Ecclésiaste. Grégoire commence par donner de 
l'amour une définition très générale. « L'amour (ñ &yé&xn) est la 
disposition intérieure (ëväi&feroc) à l'égard de ce qui nous plaît 
(reèc rù xaraBümov) » (XLVI, 93 C). La même expression se 
retrouve dans le Commentaire sur l’Ecclésiaste (qui est postérieur), 
mais &yérn est remplacé par larpov : « La disposition intérieure à 
l'égard de ce qui nous plaît est l’amour (rd œiatpov) » (XLIV, 733 B). 
Il s’oppose directement à la haine (rd uïooc) qui est la disposition 
à l’égard de ce qui nous est antipathique (&ndéc). 

À ce niveau, nous ne sommes pas dans l’ordre de la charité chré- 
tienne, mais de la doctrine philosophique de l’amour. Le mot &yérn 
est ainsi emprunté à la langue religieuse, mais en réalité, il s’agit 
d’un développement dans le sens des formes de même racine qui 
avaient un emploi profane et qui signifiaient complaisance prise 
dans un objet. L’&yérn d’ailleurs n’est pas déterminée dans son 
objet; elle peut se porter vers le bien ou vers le mal : « L'activité 
de l’amour (rñc &yémnc) s’est détournée des intelligibles (r&v vonräv), 
se laissant envahir (aouavhouoa) ! au delà de la mesure par la jouis- 
sance des biens sensibles » (XLVI, 65 A). De même dans le Commen- 
taire sur l’Ecclésiaste : « Là où nous nous portons (6éÿœuev) par 
l'amour (rÿ &yérn), nous unissons (oixevoiueôæ) cela à nos âmes. 
Que le penchant (oxéoi) de l’âme se porte vers le bien ou vers le 
mal, elle se mêle (xaraxipväru) à ce qu’elle aime (rd &yarouevov) » 
(XLIV, 733 B-C)°. 

Ce qui est remarquable dans ces passages, c’est le lien établi entre 
l’&yérn et l’union : l’âme « se familiarise » (oixetoürou), « se mêle » 
(xaroxipvära) à ce qu’elle aime. Or c’est là l’idée essentielle de 


1. Je lis avec Krabinger Ülouavhcasa et non 6kouavioaca selon la leçon inintel- 
ligible de Migne. Le mot marque l’envahissement de la végétation laissée à elle-même 
et donne une image très exacte. On le retrouve dans le Commentaire sur le Cantique : 

La Sainte Écriture nomme d'ordinaire forêt la vie des hommes enfoncés dans la 
matière où pullulent des diverses sortes de passions (Shouavhoavta) » (XLIV, 841 D). 
Par ailleurs, on le trouve chez les Sophistes (PHILOSTR. Vif, Soph., II, 33, p. 628). 

2. Tout le passage de l’Ecclésiaste oppose ces deux amours (wiAtpov) dont l’un se 

porte vers le sensible, l’autre sur les biens spirituels. 
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D: 


l'éyérn pour Grégoire et c’est pourquoi elle lui sert à exprimer 
dans la vie spirituelle ce qui concerne l'union. L’emploi ordinaire 
du mot chez lui, en effet, c’est celui d’un amour de complaisance 
qui entraîne une fusion. Ici les textes seraient innombrables : « Si 
on enlève la charité (ñ &y&rn), de quelle manière serons-nous unis 
(ouvap@noëéuedx) au divin? » (XLVI, 65 À). Cette union est possible 
quand l’âme est purifiée de ses souillures, car seul ce qui est pur 
s’unit à ce qui est pur : « Lorsque l’âme, devenue simple, unifiée 
(uovoauhc) et réellement semblable à Dieu (Geosixehoc), trouve le 
bien vraiment simple et immatériel, elle adhère ! et se mêle à ce 
seul réellement aimable (&yaxnrév) et désirable (ëpéouov) par 
l’activité vivante de la charité (dia ris dyamnriwmäic évepyelac), se 
transformant en ce qu’elle appréhende et découvre toujours » 
(XLVL 93 C). 

Nous rencontrons ici de nouveaux mots qui expriment cette 
idée d’union (ouvénreodor, mpoopéeoüa). Nous avons sur le plan 
philosophique l’idée qui sera celle du Cantique sur le plan mystique : 
l’âme qui est purifiée (par le Verbe) de tout ce qui est souillure et 
imperfection, qui est ainsi divinisée, peut s’unir à Dieu, qui est la 
pureté même. C’est pourquoi l’union vient au terme des purifications : 
« Lorsque (le Saint-Esprit) a purifié le cœur de son attache aux appa- 
rences…., alors le Cantique des Cantiques (nous enseigne) l’union 
(évémpaoic) de l’âme au divin (mpèc T6 Geïov) » (XLIV, 769 D- 
772 À). Notons aussi le caractère transformant de cette union qui 
se poursuit sans fin. 

Ailleurs c’est avec l’Eucharistie que le caractère unifiant de l’éy&rn 
est mis en relation : « Ce que l’être participé (ueresxéuevov) est. par 
nature, il transforme nécessairement en cela l’être participant (ré 
uetéxov). Or comme la vertu est la bonne odeur du Christ et que 
la disposition d’amour (ñ &yannrixh oyéoi) opère physiquement 
(uoixéc) l’union (rhv évéxpaoiv) avec l’aimé (rù dyaruevov), ce 
que nous aimons d'amour (Giù qiliac époueûx) nous le devenons, 
à savoir bonne odeur du Christ. En effet, celui qui a aimé (&yarñoxc) 
le Beau, sera beau lui aussi, la bonté de ce qui est désormais en lui 
transformant en elle celui qui l’a reçue. C’est pourquoi celui qui 


« 


est toujours se propose à nous en nourriture afin que l'ayant reçu. 


en nous, nous devenions ce qu’il est » (XLIV, 737 D-740 A). 

Nous retrouvons ici les expressions ordinaires (&véxpaocs, &yarn- 
rw oxéoic). Notons le caractère « physique » de l’union que nous 
avons déjà rencontré. Il est aussi remarquable de voir la synonymie 


des divers mots qui marquent l’amour : &yénn, Époc, plAtpov, quAla. | 


1. Grégoire parlait plus haut de « l’habitus (ôta8eots) de l'amour (&yarntixé) qui 
adhère habituellement (vuotxGs rpospuouévn) au Beau » (XLVI, 93 C). 

2, « Le Verbe se mêle (xataxtpvätai) aux corps des croyants pour que par cette 
union (Ëvuots), à l’immortel, l’homme arrive à participer (uéto40ç) à l’immortalité 
(Cat., XX XVII, 12). 
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Mais le plus intéressant de ce passage, c’est qu’il nous met en pré- 
sence de la transposition grégorienne de la doctrine platonicienne 
de la participation. Celle-ci est étroitement en rapport avec la doc- 
trine de l’éyérn. Or il est notable que la participation ne soit pas 
ici préexistante à l’&yérn, comme elle l’est à l’éwc chez Platon, en 
sorte que le mouvement vers Dieu soit seulement le retour de l’âme 
à lPélément divin (rd Geïov) qui lui est connaturel (oixeïov)1. Mais 
nous voyons que la participation est la communication que Dieu 
fait à l’âme de sa vie divine : aimant Dieu, nous nous transformons 
en lui par la participation qu’il nous octroie de sa nature. L'amour 
n'est pas la conséquence, mais la cause de la participation et de 
l'union. C’est là une différence capitale que nous retrouverons à 
propos de la connaissance de Dieu dans le miroir de l’âme. 

Cette transformation n’aura pas de fin. Dieu étant infini déborde 
toujours infiniment la capacité de l’âme. Celle-ci peut toujours 
croître dans la participation du bien divin. Un des aspects de l’éyérn 
est cette dilatation sans fin : « Telle est la participation (merovoix) 
du bien divin qu’il rend plus grand et plus spacieux celui dans 
lequel il vient, de sorte que celui-ci ne cesse jamais de croître. La 
source des biens, en effet, ne cessant jamais de jaillir, la réalité du 
participant (uetéyuv) voit sa propre grandeur s’accroître de tout 
ce qui s'écoule (siopéov) en elle, si bien que sa capacité croît avec 
l'abondance des biens » (XLVI, 105 B). Cette doctrine trouvera 
son application dans la vie mystique qui sera un progrès perpétuel : 
« Maintenant que l’âme a eu part (ueruayoboav) aux biens, autant 
qu’elle en était capable (6oov éywpnoe), le Verbe l’attire (ëpéaxetoi) 
à nouveau à la participation (xpèc uerovotav) de la Beauté, comme 
si elle n’avait eu encore aucune part (&uéroyov) aux biens » (XLIV, 
876 B). 

Un point est remarquable dans cette croissance de la charité, 
c’est que la communication des biens nouveaux ne vient pas com- 
bler un vide dans l’âme, mais que, celle-ci étant à chaque instant 
comblée, l’apport de la grâce dilate sa capacité, en même temps 
qu’elle la comble. Il y a ainsi une promotion absolue qui caractérise 
le progrès spirituel et manifeste le caractère purement gratuit de la 
communication des biens divins. Grégoire remarque très justement 
à cet égard que l'espérance, qui porte sur une absence, doit passer, 
tandis que la charité, elle, ne passe pas, car elle ne comporte aucune 
imperfection : « Lorsque viendra ce qui est espéré, les autres acti- 
vités cesseront, mais celle de la charité (xur rhv &yérnv) demeure... 
Si l’âme a atteint ce terme, elle ne manquera plus de rien, ayant 
embrassé la plénitude des choses, et elle ne gardera plus rien en 
elle que l'empreinte de la béatitude divine, Et la vie de la réalité 


divine est charité (äy&rn). Aucune satiété n’interrompant la dispo- 


I, XLVI, 372 C. 
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sition d'amour (&yarnrixh oyéouc) à l'égard du bien, toujours la 
vie divine s’exercera par la charité (à &yénnc), elle qui est belle 
par nature et ayant une disposition d'amour (&yarnrixüc ëxet) à 
l’égard de ce qui est beau, et elle n’a pas de limite dans cet exercice 
de l’amour, puisque le Beau non plus n’a pas de limite » (XLVI, 96 
D-97 À). 

L’âme ainsi dégagée de ses liens charnels cède à l’attirance de Dieu 
qui l’entraîne vers Lui par une sorte de gravitation, par un penchant 
de nature, par un « pondus ad sursum », comme disait saint Augustin. 
Cette idée de « l’attirance » divine, qui marque le primat de la grâce 
sur la liberté, est corrélative de celle d’&yérn qui en est comme la 
réponsei : « Comme toute nature attire (ëlxruw) ce qui lui est 
apparenté (oixeïov) et que l’homme est en quelque façon apparenté 
(oixeïov) à Dieu, comme portant en lui l’image de son modèle, l’âme 
est attirée nécessairement vers le divin qui lui est connaturel.. Si 
elle se trouve légère (xoipn) et dégagée de tout superflu (äxépirroc), 
aucun poids charnel ne l’appesantissant, sa migration se poursuit, 
agréable et heureuse, sous l’attirance divine » (XLVI, 97 B). A ce vol 
vers les hauteurs, si facile à l’âme allégée de tout, Grégoire oppose le 
déchirement de l’âme que Dieu attire d’une part, mais que ses passions 
attachent « comme des clous » à la terre (XLVI, 97 C). 

Tous ces traits nous permettent de voir ce qu'est Pévérn chez 
Grégoire. Ce n’est pas la « caritas » de l'Évangile; mais ce n’est pas 
non plus, comme le veut Nygren, l’éouc de Platon revêtu d’un nom 
chrétien. C’est l’amour en tant qu’il est principe d’unité entre l’aimant 
et l’aimé. En ce sens, il correspond exactement à ce que Grégoire 
décrit dans la troisième voie de la vie spirituelle. Il veut définir, hors 
des voies de l'intelligence, une union d’amour entre Dieu et l'âme. 
L’&yärn lui en fournit l’expression. On peut dire qu’il donne ainsi 
au mot un sens original, dans le prolongement de ce qu'avait fait 
avant lui Origène. | 

La troisième voie s’oppose, en effet, d’abord à la voie des purifi- 
cations. Elle suppose l’âme purifiée? et donc établie par là dans une 
certaine communauté de vie avec Dieu. Aussi la troisième voie 
s’oppose à cet égard à la première. Elle comporte le retour de l’âme 
au Paradis et prolonge ce que nous avons dit de la parrhésie. Les 
mots que Grégoire emploie au début du Commentaire sur le Cantique 


sont bien caractéristiques. Le Cantique a pour objet « la participation 


(uerovoix) à la divinité, le Verbe divin faisant part à celui qui l’écoute 
de la communication (xowovix) de la puissance immortelle » (KLIV, 
808 D). Ceci suppose une certaine connaturalité qui s'exprime par 
deux séries de métaphores. D'une part les métaphores du Cantique 
sont empruntées à l’amour : l’âme est « épouse du Verbe ». Le Canti- 


1. Voir plus haut l’action transformante du Christ par l’Eucharistie, 
2. XLVI, 368 B. 
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que montre « l’ornemént de la fiancée (voupooroïeiru) en vue de 
son union (outuyix) incorporelle, spirituelle et immatérielle avec 
Dieu » (XLIV, 765 A-B). « Le lit (xAivn) nuptial figure la commu- 
nauté (xotvovix) avec le divin » (XLIV, 836 D). 

Dans la Wie de Moïse, nous trouvons une autre image. Moïse est 
«ami de Dieu » (piroc Oeoÿ). Et ceci représente la plus haute perfec- 
tion : « Que Moïse ait réussi à réaliser la plus haute perfection possible, 


. quel témoin plus digne de foi en pourrions-nous trouver que le fait 


qu’il soit appelé par Dieu même « ami de Dieu »? Car c’est là réelle- 
ment la perfection de ne pas abandonner la vie pécheresse par crainte 
du châtiment, à la manière des esclaves, ni d’accomplir le bien dans 
l'espérance des récompenses, mais regardant plus haut que tous les 
biens qui nous sont proposés, de ne craindre qu’une chose, de perdre 
l’amitié divine (quAixv) et de ne tenir qu’une chose pour honorable 
et aimable (épéouov), de devenir ami de Dieu » (XLIV, 429 B-D). 
Les nuances sont différentes, mais la perfection est la même qui 
consiste dans un état d’é égalité et de familiarité 1. 

Ce que nous devons noter ici, c’est que cet état d’ « égalité » avec 
Dieu n’appartient pas à l’âme par nature, comme chez Platon. Le 
vocabulaire de la participation (xoivevia, wetovoix) est transposé 
du domaine de l’essence dans celui de la grâce. C’est le Verbe qui 
élève l’âme par le baptême, puis par les grâces successives à cet état 
d’amitié où elle recouvre la parrhésie et qui correspond aux formes 
supérieures de la vie spirituelle ?, C’est là une transformation pro- 
fonde opérée dans les notions et que Nygren, dans son livre suggestif, 
n’a pas assez remarquée. Il a bien vu que l’éyérn grégorienne n'était 
pas l’&yérn paulinienne, que celle-ci se retrouvait chez Grégoire 
dans le thème de la xaré6aou du Verbe 5. Mais il n’a pas déterminé 
avec précision le contenu original de l’&yérn de Grégoire et l’a trop 
vite assimilé à l’ébus platonicien. 

Mais sous un autre rapport, la vie de l’amour s’oppose à celle de 
la connaissance. Il y a une singulière correspondance à cet égard 
entre cette voie et l'entrée dans la ténèbre. C’est là un des aspects 
les plus remarquables, nous l’avons déjà noté, de la mystique de Gré- 
goire, ce qui l’établit dans un ordre à part que n’avait pas bien déter- 
miné Origène, chez qui la troisième voie restait encore « gnose ». 
Avec Grégoire ce stade est dépassé. Il écrit : « La vie de la nature 
divine est dyérmn, puisque le Beau est aimable (&yannrév) à tous 
points de vue à ceux qui le connaissent. Or le divin se connaît. Aussi 
la gnose se change en amour (ñ SE yvüouw éyémn ylverou) » (XLVI, 96 
C). Il s’agit ici à proprement parler de l’amour en Dieu. Mais Gré- 


1. Sur l'emploi de l’expression « ami de Dieu », chez Philon, pour la plus haute 
perfection, voir VÔLKkER, Fortschritt und Vollendung bei Philo, p. 322. 

2. Voir XLVI, 800 C sur la haute dignité de PA 

3- Par exemple, Cat. XV, 1-3. 
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goire veut montrer que cet amour se retrouve dans l’âme parfaite. 
Et la formule exprime très bien ce primat de la charité sur la 
gnose qui fonde le primat de la mystique de l’amour sur celle de la 
connaissance. 

Cet aspect irrationnel, extatique, de l’éyärn est celui qu’exprime 
d’ordinaire le mot #owc, En réalité, les deux sont synonymes et Gré- 
goire emploie épornxh Giéfeoic1, aussi bien qu'éyarnrw. Il n'y a 
donc pas à les opposer. “Epws est seulement plus rare et représente 
un aspect particulier de l’&yérn. Avant de préciser sa nature propre, 
il est intéressant de noter que Grégoire, au début du Commentaire 
sur le Cantique, se croit tenu de justifier l'emploi du mot, qui est 
inconnu de l'Évangile et chargé encore de résonances sensuelles : « La 
Sagesse dit : Aime (äy&rnoov) autant que tu peux, de tout ton cœur 
et de toutes tes forces. J'ajoute audacieusement : Aime (épéoünr). 
En effet, irrépréhensible et impassible est cette passion (réoc) pour 
les incorporels, comme la Sagesse le dit dans les Proverbes, nous 
prescrivant l'amour (rèv épwra) de la beauté divine » (XLIV, 
772 À). 

Ce texte nous aide déjà à préciser la nuance propre de l’époc. 
C’est un réloc. Ceci comporte d’abord une nuance de passivité, 
l’idée d’une dépendance à l'égard de quelque chose d’extérieur à 
l’âme. Le rédoc, au sens propre du mot, est dépendance de l’âme à 
l'égard de ce qui lui est inférieur. Ici, il est dépendance, passivité, à 
l'égard de ce qui lui est supérieur, c’est-à-dire de Dieu. Et certains 
des traits qui décriront ce réfoc, celui de la blessure par exemple, 
souligneront bien cet aspect d’une ingérence étrangère, d’un « déran- 
gement », de quelque chose qui arrache l’âme à elle-même. 

Ensuite l’époc, comme r&foc, est un au-delà du voÿ, de la raison. 
Il implique une sorte de folie, en ce qu’il emporte l’âme au-delà d’elle- 
même en la jetant à la suite de son Bien-Aimé. Tel est bien le sujet 
du Cantique, où nous voyons l’âme, figurée par la fiancée, jetée par 
l'amour hors d’elle-même et de toutes clioses, à la recherche du Bien- 
Aimé. Ce qu’épos signifie proprement, c’est cet aspect extatique de 
l'amour, son intensité. Grégoire le dit en propres termes : « En voyant 
la beauté inexprimable de l’Époux, l’âme est blessée de la flèche 
incorporelle et brûlante de l’amour (ro5 proc). On appelle ainsi, 
en effet, l’excès de la charité (ñ ëmurerauéyn &yénn) » (XLIV, 1048 
C). L’ébuc est donc un aspect de l’é&yérn, sa forme Ia plus intense, 


sa ferveur. C’est toujours cet aspect qu’il présente dans les textes . 


où nous le trouvons. Ainsi Moïse nous est présenté comme l’amant 
passionné (opoÿpèe épaorhc) de la Beauté divine (XLIV, 401 D). 
Son âme est « animée d’un amour ardent de la Beauté » (rñc duyñs 
Biurelelonc éponxÿ ri Giaféoer mpdc Tù xadév ) (XLIV, 401 D). 
Nous retrouvons associées à pos et l’idée de xéfoc (raeïv rè rotoüro) 


1. XLIV, 1122 C; 407 D. 
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et celle de tension (Sureivouxt). Il est intéressant de noter que sous 


le coup de cette « passion », Moïse semble n’avoir encore jamais par- 
ticipé (oüxo uereoynxéc) à Dieu et il souhaite le voir « non dans la 
mesure où il peut y participer (ueréyeiv) » mais tel qu’Il est (XLIV, 
401 D). L’éyérn nous laissait dans la participation, dans le miroir; 
l'ébocs nous lance au delà, vers une relation à Dieu «tel qu’il est ». 
Il exprime ainsi le sommet de l’&yérn, l’extase où l’âme est impatiente 
de tous les voiles qui la séparent encore de Dieu — et l’aspect exta- 
tique que l’union à Dieu garde toujours. 

À cet égard, son étude viendra normalement au terme de la vie 
mystique, pour en étudier les formes les plus hautes. Néanmoins il 
importait de bien en préciser la nature. On voit qu’il ne désigne pas 
tant la privation des biens et l’élan vers ce qui est au-dessus, comme 
chez Platon, que le caractère supra-rationnel et passif de l’amour de 
Dieu, de l’éyérn sous ses formes les plus hautes. Ce sont d’autres 
expressions qui serviront à Grégoire à désigner la montée de l’âme, 
celle de l’ascension, de l’aile, de l'échelle. De l’époc, c’est surtout 
son caractère passionnel qu’il retient : « La nature humaine ne peut 
exprimer ce surplus (qu’est l’amour divin). Aussi a-t-elle pris comme 
symbole pour nous faire comprendre son enseignement, ce qu’il y a 
de plus violent (rd opoSpérarov) dans les passions qui s’exercent 
en nous, je veux dire la passion de l’amour (éporixdv réfoc), afin 
que nous apprenions par là que l’âme qui a les yeux fixés (évarevi- 
Covoav) sur la Beauté inaccessible de la nature divine, est éprise (éoäv) 
d’elle, autant que le corps a de penchant pour ce qui lui est connaturel 
(ouyyevéc), changeant en apathie la passion, en sorte que toute dis- 
position charnelle étant éteinte, notre âme brûle en nous amoureuse- 
ment (éporx&c) de la seule flamme de l'Esprit » (XLIV, 773 C-D). 
Ainsi le sens de l’époc divin, c’est cet attrait irrésistible, cette gravi- 
tation, qui entraînent vers Dieu l’âme purifiée, comme l'attrait phy- 
sique jette les corps l’un vers l’autre. Et au fond nous retrouvons 
cette attirance du semblable pour le semblable qui porte l’âme de 
plus en plus vers Dieu, à mesure qu’elle se transforme davantage 
en Lui. 

Nous pouvons résumer ainsi cette doctrine de l’amour : l’âme par- 
venue à la maturité spirituelle participe avec une certaine plénitude 
à la vie divine; or comme ce qui est de même nature (ouyyevñc, 
ouvaphs, oixetoc) s’attire, l’âme est attirée (£Axerm) par Dieu avec 
une force irrésistible; elle a soif de s’unir à Lui (xouwvovix, &véxpaotc); 
elle adhère à Lui (rpoopheru 1, mpooxoneïrar 2); l'expression de 
cette attirance est l’amour, qui porte le nom général d’éyärn, dont 
les formes les plus brûülantes s’appellent épuc. Cet amour correspond 


. à une certaine connaturalité, sans quoi il n’existerait pas : cette conna- 


2. XLIV, 1045 À, 1088 D, 1116 D. 
2. XLVI, 277 D; XLIV, 1172 C, 772 D, 720 À. 
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turalité suppose l’âme déjà transformée en Dieu et parvenue à l'état 
de fiancée et d’ami, qui supposent égalité. Le Cantique décrit les 
étapes qui précèdent l'union, c’est-à-dire les fiançailles où la fiancée 
se pare (vuuposrokeiru) en vue du mariage ?. 


1. Le symbole est une préparation de noces (yatxh Gtacxeur) (XLIV, 772 B). 





CHAPITRE II 


L'EXPÉRIENCE MYSTIQUE 


La vie illuminative, dont nous avons trouvé l'expression dans 
l’'Ecclésiaste, a convaincu l’âme de la vanité de tout ce qui n’est 
pas Dieu — et en même temps de son entière impuissance à atteindre 
celui-ci par les forces naturelles de l’intelligence (XLIV, 728 B-732 D; 
XLVI, 361 B-C; XLIV, 1264 B-1265 A; XLV, 941 A-D). Elle abou- 
tit à cet étrange paradoxe d’un esprit qui est proportionné à un objet 
irréel et qui est au contraire démuni à l’égard de ce qui est souverai- 
nement réel. Cette impasse jette l’âme hors des voies ordinaires de la 
connaissance. C’est la ténèbre qui signifie la sortie de l’âme hors 
d'elle-même. 

Ce qu’elle comprend ainsi, c’est que Dieu ne peut être traité comme 
un objet de connaissance. Il ne peut être connu que dans la mesure 
où il se manifeste librement. Il s’agit donc pour l’âme, laissant là 
images et concepts, de se tourner vers Dieu. Dieu alors se fait connaî- 
tre à elle. Mais cette connaissance elle-même reste d’un ordre abso- 
lument irréductible à la connaissance ordinaire. C’est l’expérience 
ineffable d’une présence qui se fait plus proche. Le lieu de cette 
présence est l’âme. Dieu est présent par sa grâce dans l’âme qui se 
tourne vers lui. La connaissance mystique est une expérience de cette 
présence. 

Telle est la doctrine que Grégoire expose dans la VIe Homélie 
sur les Béatitudes. Après avoir montré l'impuissance de lesprit 
humain à connaître Dieu, il montre qu’une seule issue est ouverte 
par la parole du Christ promettant la vision de Dieu à ceux qui 


ont le cœur pur : « Nous devons comprendre cette parole en ce sens, 


que ce n’est pas ceux qui savent quelque chose de Dieu qui sont 
bienheureux, mais ceux qui le possèdent en eux (ëv éxur&).. Ce 
n'est pas en effet une vision face à face (Géaux &vrinpéownov) 
que Dieu me paraît proposer à celui qui a purifié (xexx0apuéve) 


. l'œil de son âme, mais le sens profond de la parole est sans doute ce 


que le Seigneur a déclaré plus ouvertement ailleurs : « Le Royaume 
de Dieu est au-dedans de vous » : il nous apprend que celui qui a 
purifié (äroxxfhpac) son propre cœur de toutes les créatures voit 
dans sa propre beauté l’image (eixévx) de la nature divine » (XLIV, 
1269 C). | 

L'interprétation de ce texte ne fait aucun doute. Grégoire oppose 


la pô, qui est impossible, et l’union (év éaurd oxeiv) qui nous 


14 
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introduit dans un autre ordre. Cette pensée est encore plus claire- 
ment affirmée plus bas : «Il y a deux sens à la promesse de voir Dieu : 
l’un de connaître (yv&vou) la nature qui surpasse tout; l’autre d’être 
uni à lui (dvaxpaôñvar) par la pureté (Six xa@apérnroc) de la vie : 
l'Écriture nous apprend que le premier mode de connaissance est 
impraticable (&uñyavov); le second, au contraire, est promis par le 
Seigneur » (XLIV, 1273 B-C). Nous retrouvons là les idées essentielles 
que nous avons déjà vues : éuñyavov est le mot qui caractérisait pour 
l’Ecclésiaste la limitation de la voie rationnelle pour connaître Dieu, 
ävérpaois est le terme qui définit « l’union », la voie de « l’&yérn », 
qui est celle de la vie mystique. 

Nous retrouvons dans le Commentaire sur le Cantique la même oppo- 
sition entre la connaissance conceptuelle, qui se rapporte à la seconde 
voie, et la connaissance mystique qui est possession de Dieu en soi. 
Il s’agit du texte : « Nous te ferons des imitations d’or pointillées 
d’argent jusqu’à ce que le roi soit dans sa chambre » (I, 11-12). Gré- 
goire le commente ainsi : « Toute la doctrine relative à la nature 
_ineffable n’est qu’une imitation de l'or, non l’or lui-même... Elle ne 
nous fait pas connaître, en effet, cette forme (stSoc) elle-même, que 
personne n’a vue ni ne peut voir, mais elle en dessine (oxtoypdoet) 
quelque reproduction. Tout discours sur ces réalités a la valeur 
d’un point indivisible, impuissant à égaler (ouvexexrelveoôa:) l’éten- 
due de la pensée. Aussi est-il recommandé à l’âme, guidée par ces 
conceptions vers l’intelligence des réalités inaccessibles, de faire habi- 
ter (eisouxitew) en elle par la pure foi (Gix uévnc rioremc) la nature 
qui surpasse toute pensée » (XLIV, 820 C-821 À). 

Ainsi la connaissace conceptuelle (Gà donué&rov), que nous avons 
rencontrée dans la première voie, n’est-elle qu’une étape. La connais- 
sance la plus profonde de Dieu est dans une autre ligne. Deux traits 
essentiels la caractérisent qui définiront l'expérience mystique. C’est 
une connaissance de Dieu présent dans l’âme (èv éxur® oyeïv, eicor- 
xitew). Elle a donc pour condition l’inhabitation de Dieu et plus 
précisément du Verbe dans l’âme. Elle est conscience de cette pré- 
sence. Mais cette présence a elle-même pour condition la purifica- 
tion de l’âme (Già xa@apérnroc). Ce sont les deux aspects de l’ex- 
périence mystique chez notre auteur. Nous étudierons ensuite avec la 
doctrine des sens spirituels le développement de cette expérience. 


I 


Le miroir de l’âme. 


Que l’âme connaisse Dieu par un retour à elle-même, parce que 


c’est en elle que se trouve l’image (eixév) de Dieu, — que la condi- 
tion de la connaissance de Dieu soit ainsi la purification (x&Oxpouc) 
de l’âme, de façon à restituer les traits de cette image, c’est le thème 
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essentiel de la théologie mystique de Grégoire de Nysse. Il l’exprime 
- ainsi dans l’Homélie sur la IVe Béatitude : « Dieu a imprimé l’image 


des biens de sa propre nature en la création. Mais le péché en se 
répandant sur l'effigie divine (Gsoadñc) a fait disparaître ce bien 
en le recouvrant des revêtements honteux. Mais si tu laves par une 
vie exacte la boue (féxov) qui s’est appliquée sur ton cœur, la beauté 
déiforme (6eoedñc) brillera à nouveau en toi. En effet, ce qui est 
semblable au bien est bon. Aussi en se voyant lui-même, il voit 
en soi (ëv éaur®) celui qu’il recherche. Et c’est ainsi que celui qui 
est pur (xxÜæp6c) de cœur mérite d’être appelé bienheureux puisqu’en 
regardant sa propre beauté il voit en elle le modèle. De même, en 
effet, que celui qui regarde le soleil dans un miroir (xérontpov), 
même s’il ne fixe pas les yeux sur le ciel lui-même, voit néanmoins 
le soleil dans la clarté du miroir, ainsi vous aussi, même si vos yeux 
ne peuvent percevoir la lumière, vous possédez en vous (ëv éauroic) 
ce que vous désirez, si vous revenez à la grâce d'image (à yéeic 
Ts elxôvoc) qui a été déposée en vous dès le commencement » 
(XLIV, 1272 A-C). | 

L'idée essentielle en tout ceci est celle de « pureté ». Grégoire 
la reprend sans cesse : « Celui qui a purifié l’œil de son âme (xexabop- 
uévo).., celui qui a purifié (äroxxôfpxc) son propre cœur voit dans sa 
propre beauté l’image de la nature divine » (XLIV, 1269 C). Or cette 
idée se retrouve dans le platonisme : « Le moyen d’être le plus près 
de la connaissance, c’est d’avoir le moins possible de commerce avec 
le corps et de nous en purifier » (Phaed., 67 A). Nous avons déjà 
rencontré cette question au terme de la première voie, en cherchant 
à définir quelle « pureté » en était le fruit. Nous envisageons ici la 
question sous un jour nouveau : quelle « pureté » est la condition de 
la connaissance de Dieu. Le problème est central pour l’interpréta- 
tion de la mystique de notre auteur, car il s’agit de l’expérience qui 
en est le centre. Or précisément nulle part le langage platonicien n’est 
aussi apparent. Si la pensée est également platonicienne, il faudra 
reconnaître que la mystique de Grégoire est tout entière dans cette 
ligne. Nous commencerons par constater les analogies d'expression, puis 
nous examinerons l’interprétation qu’il convient de donner de la pensée. 

Cette purification s'exprime par des symboles divers. « Tantôt 
il s’agit d’une boue qu’il faut laver ». L'image du bourbier (B6p6opoc) 
vient de Platon (Phaed., 111 D). Elle est reprise par Plotin : « C’est 
comme si un homme, plongé dans la boue d’un bourbier (Bop66pe) 
ne montrait plus la beauté qu’il possédait et comme si l’on ne voyait 
de lui que la boue dont il est enduit. La laideur est soutenue en lui 
par l’addition (xpooômxÿ) d’un élément étranger (rd &létptov) et 


s’il doit redevenir beau, c’est un travail pour lui de se laver (xx@npx- 


uéve) et de redevenir à nouveau ce qu’il était » (Enn., I, 6, 5) 2. Tantôt 


1.. Voir aussi Enn., I, 8, 13; PLAT., Phaed., 69 C. 
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il s’agit d’une rouille : « L’âme voit les vertus logées en elle comme 
des statues pleines de rouille (t05) qu’elle nettoie. Elle était d abord 
dans l’ignorance d’elle-même. Maintenant elle s’admire, isolée de 
toutes choses » (IV, 7, 10)1. C’est enfin l’image du bloc de pierre 
qu’il faut dégrossir pour dégager les traits de la statue : « Comment 
peut-on voir la beauté de l’âme bonne? Reviens en toi-même et 
regarde. Si tu ne vois pas encore la beauté en toi, fais comme le sculp- 
teur d’une statue qui doit devenir belle : il enlève une partie, il gratte, 
il polit, il essuie, jusqu’à ce qu’il dégage les belles lignes dans le mar- 
bre : comme lui, enlève le superflu (+4 xeprrré), nettoie ce qui est sombre 
pour le rendre brillant et ne cesse pas de sculpter ta propre statue 
jusqu’à ce que l’éclat divin (Beïov) de la vertu se manifeste » (Enn., 
I, 6, 9)°. | _ 

Or si nous prenons les textes de Grégoire, les ressemblances litté- 
rales avec ces passages sont frappantes. Elles ont été souvent notées ?. 
Dans le Dialogue sur l Ame et la Résurrection, Grégoire écrit : «Rien 
n’empêchera l’âme de participer (uerovoix) aux biens (divins), si elle 
se libère de l'agitation des passions, qu’elle revient à elle-même (rpès 
éaurhv méAv éraveXGobox), qu’elle se connaît dans sa vraie nature (pôoe) : 
elle contemplera alors le Modèle par sa propre beauté, comme dans 
un miroir (xarémtpw) et une image (eixéw) » (XLVI, 89 C). Le retour 
de l’âme à elle-même, la redécouverte de ce qu’elle est par nature, 
la contemplation du divin dans cette nature comme dans une image, 
pour peu que l’âme se dépouille des réôn, tout cela nous rappelle 
. étrangement Plotin. Même thème dans le Commentaire sur le Cantique k 
« La manière la plus sûre de protéger les biens qui sont en nous, c’est 
de ne pas nous ignorer nous-mêmes, mais que chacun connaisse 
ce qu'il est, afin de ne pas s’attacher, au lieu de soi, à ce qui est étran- 
ger » (XLIV, 804 B). Ainsi Plotin parlait-il de « revenir à soi », 
« d’élément étranger (&AA6tptov) » surajouté, de « purification » 
des r&ôn. Et la « connaissance de soi », c’est le yvGôL oexurév socra- 
tique transposé en mystique. | 2: 

Le moyen de cette transformation sera la purification de l’âme, 
sans quoi elle ne saurait s’unir avec ce qui est pur. C’est la doctrine 
du Phédon. Or Grégoire écrit : « Il est impossible que l’âme soit 
unie (ouvæpOñvar) au Dieu incorruptible, si elle-même, de son côté, 
n’est pas devenue aussi pure que possible (xa@a«pév) par l’incorrup- 
tibilité, en sorte qu’elle saisisse le semblable par le semblable (éuotov 
St éuolou), s’offrant comme un miroir à la pureté Gexdapérnrt) de 
Dieu... Celui qui a ainsi purifié de tout mal les puissances de son 


1. Voir BASILIDE, ap. CLÉM., Strom., IV, 12; STAEHLIN, 285,3 

2. Voir aussi Enn., IV, 7, 8. : 

3. ARNOU, Platonisme des Pères, D. T. C. XII, col. 2375-2388; DIEkAMP, Die 
Gotteslehre des heil. G. von Nyssa, p. 85 sqq.; IvANKA, Vom Platonismus zur Theorie 
der Mystik, Scholastik, 1936, p. 185-190. 
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âme, la beauté essentielle lui devient visible » (XLVI, 368 B-D). 
On reconnaît les termes platoniciens : la connaissance du semblable 
par le semblable 1, la pureté. La pensée ici semble proche de Platon. 
Il faut que l’âme devienne pure pour connaître Dieu. La pureté 
est un moyen de rendre l’âme à sa nature divine et de lui permettre 
de s’unir à Dieu. | 

Mais il y a plus. Ce sont les mêmes symboles que nous allons 
retrouver. Nous avons vu Plotin comparer la xéôæpoic au dégros- 
sissage d’une statue. De même Grégoire : « Dieu commence par nous 
séparer (xwpitew) du rocher dont nous faisions partie, je veux 
dire du péché, puis il enlève les parties superflues de la matière 
(rà mepurré); après cela, il commence à mouler sa matière à la 
ressemblance du modèle; et ainsi, limant (ÉmtËbov) notre esprit 
par l’enseignement des vertus, il polit (Aaurpéve) et rend brillante 
la surface de la pierre, c’est-à-dire il forme en nous l’image de la 
vertu, qui est le Christ, à l’image duquel nous avons été créés et nous 
devons redevenir » (XLIV, 544 A-C). Nous avons ici les mêmes mots 
que dans Enn., I, 6, 9. Il s’agit dans les déux cas d’enlever le 
superflu (rà repurré), de limer (émévdav et &roËéeiv) l'esprit, de le 
rendre brillant (Aeïoc) afin que l'éclat divin de la vertu (à &yAaio 
couBñc Tic dperic) (Plotin) ou l’image de la vertu qui est le Christ 
(À cixov rfi dperc 6 Xptoréc), brille (Acurpveiv, Aaurpéc) en elle. 
Seul le nom du Christ détermine le vague du Gcoañs ploti- 
nien. 

Reprenons le texte de l’Homélie sur les Béatitudes : « Si tu laves 
par une vie sérieuse la boue (ééroc) qui a été appliquée sur ton cœur, 
la beauté (rd x&\oc) divine brillera à nouveau en toi, De même qu’un 
morceau de fer, lorsqu'il a été nettoyé de la rouille (ioÿ) par la pierre, 
alors qu’il était obscurci peu auparavant, reflète en lui la lumière du 
soleil et renvoie des rayons, ainsi l’homme intérieur, que le Seigneur 
appelle le cœur, lorsqu'il a enlevé la rouille (i65n) salissante appliquée 
sur sa beauté par l’Inventeur du mal, recevra à nouveau l’image 
de l’Archétype et sera bon. Or ce qui est semblable au bien est bon. 
Donc en se voyant lui-même, il voit en lui celui qu’il désire » (XLIV, 
1272 A-B)?. Plotin aussi parlait de «la beauté de l’âme (x&X oc) », 
de « la rouille des passions », de « l'éclat (aëyf) divin » manifesté à 
nouveau. 

IL est très intéressant de rapprocher de ce passage un autre texte 
où nous retrouvons les mêmes expressions — et qui appartient à la 
première œuvre de Grégoire, le De Virginitate. Lorsque l’habitude 
du péché eut corrompu la vie humaine et que la beauté divine (Gcoe:déc) 
de l’âme, faite à la ressemblance du Modèle, eut été obscurcie comme 
un morceau de fer par la rouille (i5) du péché, elle ne conserva plus 


1. Tim., 45 C. 
2. Voir aussi XLVI, 164 C. 
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désormais la grâce d’image (ñ x&pts tñc eixévoc) de Dieu qu’elle 
possédait par nature (pbs), mais elle se transforma dans la laideur 
du péché. C’est par suite de cela que l’homme, cette chose grande et 
noble, comme l’appelle l’Écriture, étant déchu (xrecév) de sa dignité 
naturelle, subit ce qui arrive à ceux qui par suite d’un faux pas, étant 
tombés dans un bourbier (Bop66pw) et ayant enduit leur beauté de 
boue (rm&), ne sont plus reconnus, même par leurs amis » (XLVI, 
372 A-B). | 

Nous remarquons dans ce passage diverses expressions qui repa- 
raissent dans l’Homélie sur la VIe Béatitude : la beauté déiforme 
(BsoaSñc), la grâce d'images, le caractère naturel (po) de cette 
image. Nous y voyons aussi nombre de traits plotiniens : la beauté 
de l’âme encore, la rouille (iév) par laquelle elle est obscurcie, la 
chute hors de la dignité naturelle (éxxroow), enfin l’enduit de boue 
(rdv xnA6v) qui recouvre l’âme et la rend méconnaissable. Le carac- 
tère complexe du passage est ainsi saillant : d’une part des expressions 
où nous avons reconnu l'expression de la grâce sanctifiante; de l’au- 
tre tout un vocabulaire étrangement dépendant de Plotin. Et ceci 
dès le premier traité de Grégoire. 

Ce mélange d'influence, cette complexité apparaissent dans la 
suite du morceau : « Ainsi l’homme étant tombé dans le bourbier du 
péché, a perdu d’être l’image du Dieu (ér@Acoe rd eixdv elvu) 
incorruptible, et il a pris en échange par le péché l’image d’une 
boue corruptible : c’est cette image que le Verbe nous exhorte à 
déposer en la nettoyant (äroxAvoduevov) comme avec de l’eau par la 
pureté (xa@up&) de notre vie : ainsi le revêtement de boue étant 
déposé, à nouveau la beauté de l’âme se manifestera. Déposer ce qui 
est étranger (rd &M6rpov), c’est en effet your l’âme revenir à son 
état naturel (xur& pioiw). Et ceci ne lui est pas possible autrement 
qu’en redevenant ce qu’elle était à l’origine » (XLVI, 372 B-C). 

Notons d’abord que l’eixv a bien été perdue. Ceci est à joindre 
à ce que nous avons dit sur son caractère surnaturel. Mais pour le 
reste, c’est encore la pensée plotinienne qui semble apparaître ici. 
Nous retrouvons l’image de la boue. Cette boue est un élément 
_ étranger (&Xérprov). Il était ajouté, disait Plotin (rpooôñxrn). Il 

faut le déposer (&x68eo1c), dit Grégoire. Pour cela, il faut purifier 
l’âme et la laver. Alors l’âme « reviendra à son état naturel », dit 
Grégoire; elle « redeviendra ce qu’elle était », disait Plotin :. Et le 
mot même est chez Grégoire, qui dit que l’âme « redeviendra ce qu’elle 
était ». L'identité des mots et de la pensée entre Enn., I, 6, 5 et De 
Virgin, XLVI, 372 A-C est telle que l’on pense irrésistiblement 
à une dépendance littérale. 

Mais il y a plus. Et la conclusion des deux passages semble direc- 
tement supposer une allusion de Grégoire. Plotin écrivait : « C’est 


1. Voir aussi Enn., IV, 8, 8. 





2 : 
L'EXPÉRIENCE MYSTIQUE | 215 


un travail (éoyov) pour l’âme de redevenir à nouveau ce qu'elle était. » 
Grégoire écrit : « Redevenir ce qu’elle était, c’est-à-dire ressemblance 
avec Dieu, n'est pas notre travail (Eoyov) ni œuvre de puissance 
humaine. Mais c’est le fait de la libéralité (ueyaroSmpeñc) divine, 
qui a fait la grâce (riv Xäpw) de la ressemblance avec elle à notre 
nature (rÿ pose) dès notre première création » (XLVI, 372 C) 

Ainsi on dirait que Grégoire reprend le texte de Plotin, utilise ses 
images, mais brusquement, à la fin, met l'accent sur une différence 
irréductible des deux pensées : la ressemblance avec Dieu Peixcv 
n'est pas notre œuvre, mais c’est une grâce. Et cette différence suffit 
à changer le sens de tout ce qui précède, | 

Laissant toutefois de côté pour l'instant cette conclusion revenons 
au fait qui nous retient pour le moment. La doctrine de Grégoire 
sur la connaissance de Dieu par le retour de l'âme à elle-même et la 
purification de tout élément étranger ressemble beaucoup, à s’en 
tenir à la lettre de certains textes, à celle de Plotin. Aussi ch a-t-on 
conclu sur ce point au platonisme de Grégoire. C’est autour de l’idée 
de pureté que se centre en somme la discussion et sur le rapport 
qu’elle entretient avec l’image de Dieu : d’un côté l’âme commence 
par se purifier, et une fois purifiée Dieu apparaît en elle. Comment ? 
Pour les néo-platoniciens la chose est facile, comme le note bien 
Endre von Ivanka : « Si l’âme est par essence quelque chose de divin 
il suffira qu’elle se détourne du monde extérieur, qu’elle revienne à 
sa propre essence en se purifiant de tout ce qui est étranger pour 
trouver en elle la connaissance de Dieu. Celle-ci accompagne immé- 
diatement la connaissance de son être véritable. L’un et l’autre sont 
sur le même plan 1, » La pureté de l’âme suffit à rétablir en elle l'éclat 
de la nature divine dont elle participe et à lui permettre dès lors de 
voir Dieu. 

Mais ces expressions sont équivoques d’un point de vue chrétien. 
En quel sens l’âme purifiée est-elle le miroir où Dieu se reflète ? 
Comment le retour à elle-même la rend-elle image de Dieu ? Quelle 
est cette présence qui suit la pureté de l’âme ? Tout ceci est peu clair 
C'est qu'en réalité, sous la similitude des mots, il s’agit ici d’une con- 
céption tout autre. La ressemblance divine n’est pas donnée dans 
l’âme en sorte qu’il n’y ait qu’à la retrouver par la purification. Elle 
est donnée avec la pureté elle-même à l’âme qui se tourne vers Dieu. 
Le rapport de la présence de Dieu et de la pureté est ici inversé. Ce 
n'est plus la pureté qui amène la présence de Dieu; mais c’est la 
présence de Dieu qui amène la pureté : pureté et présence de Dieu 
sont identiques. La pureté c’est l'effet de la présence de Dieu. Et 
dès lors il devient facile à comprendre que l'âme contemplant sa 
pureté voit Dieu en elle puisqu’elle est Dieu £. 


: : AE eo Gotteserkenntnis bei Augustin, Scholastik, 1938, p. 523 
2. out ceci, voir les excellentes remarques de Endre von Iva : Pla- 

: > ï ce NKA, Vom Pla- 
tonismus zür Theorie der Mystik, Scholastik, 1936, p. 185 et suiv. | e 
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C'est cette perspective totalement nouvelle que nous trouvons 


dans un passage comme celui-ci : « Seule, tu es une imitation de la . 


nature divine, écrit-il de l’âme, une copie de la beauté incorruptible, 
un réceptacle de la vie bienheureuse. En te tournant vers elle, tu 
deviens ce qu’elle est, imitant celui qui brille en toi par sa lumière 
que reflète ta beauté » (XLIV, 805 D. Voir 809 B). Nous verrons 
plus loin nombre d’autres textes de ce genre. Ils présentent une 
conception toute différente de la conception plotinienne. Dans celle- 
ci la pureté était le moyen par lequel l’âme parvenait à restaurer en 
elle l’image de Dieu cachée sous la rouille. Ici le mouvement n’est 
pas le même : l’âme se tourne vers Dieu — et Dieu alors lui commu- 
nique la pureté, qui est l’image elle-même et la ressemblance divine. 
Nous ne sommes pas en présence d’une divinité intrinsèque à l’âme, 
mais d’une liberté qui peut se tourner vers Dieu et à qui Dieu alors 
communique sa vie. 

Cette idée, c’est celle qui s’exprime précisément par l’image cen- 
trale du miroir (xérorrpov), image qui, elle, est bien proprement 
grégorienne au sens où notre auteur la prend. Le propre du miroir, 
c’est de n’être rien par lui-même, mais de se conformer (ovoynuatitecôas) 
aux objets vers lesquels il se tourne. Ainsi ne possède-t-il pas en lui 
‘ la ressemblance divine, l’eixv, la grâce. Mais il est apte à la rece- 
voir. Ainsi l’âme n'est-elle pas par nature semblable à Dieu, mais 
elle le devient quand elle se tourne vers lui. C’est donc dans l’acte de 
charité, par lequel l’âme se tourne vers Dieu, qu’elle le connaît 1, 
La conversion de l’âme est la condition de la connaissance de Dieu, 
mais c’est une conversion de l’âme vers Dieu, et non vers soi. 

Nous sommes {à en présence d’une entière transformation du 
platonisme, Nous assistons dans son jaillissement même et dans les 
difficultés qu’il rencontre, à ce travail de transposition qui va per- 

mettre à la mystique chrétienne authentique de se constituer. Ce qui 
importe, ce ne sont pas tant les rémanences de termes platoniciens 
dans la pensée chrétienne, c’est le vigoureux effort de la pensée chré- 
tienne pour plier les formes platoniciennes à l’expression d’une 
pensée tout autre. Qu’y a-t-il d'étonnant à ce que certaines expres- 


sions subsistent encore non totalement repensées! Endre von Ivanka . 


exprime bien la chose : « Il est certain que comme écrivain mystique, 
Grégoire de Nysse n’a pas été assez remarqué, comme Bardenhewer 
l’a établi. Mais il est injuste, comme le fait celui-ci,. de dire qu'il se 
situe comme mystique dans la ligne de Philon et de la tradition néo- 
platonicienne. Certes il continue cette tradition. Mais il est faux 
d’affirmer d’une part sa dépendance du néo-platonisme et de ne pas 
attirer l’attention sur la nouvelle interprétation que tous les thèmes 
néo-platoniciens ont prise chez lui. Il est vrai que lui-même avait 


1. Ce n’est pas par sa nature (vüoet) que l’homme peut être comparé à Dieu, mais 
il peut imiter par sa vie ses opérations (évepyeiatç) ( De prof. Christ, XLVI, 245 D). 
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seulement élaboré cette nouvelle interprétation et qu’elle ne pouvait 
être chez lui entièrement pure des éléments de l’ancienne concep- 
tion. Certains atavismes d’expression apparaissent même dans le 
Commentaire sur le Cantique des Cantiques 1. » 

Tous les termes de cette mise au point sont parfaitement justes. 
Nous sommes ici en présence d’une interprétation nouvelle qui est 
la mystique chrétienne se constituant avec les éléments platoniciens, 
comme la théologie dogmatique se constituera avec de l’aristoté- 
lisme. Cette interprétation, nous assistons chez Grégoire à sa pre- 
mière élaboration, par la rencontre en lui d’un grand mystique et 
d’un philosophe. Dans les passages mêmes où nous relevons des 
expressions platoniciennes, nous trouvons, à côté, les affirmations 
les plus nettes du caractère gratuit, surnaturel, de la ressemblance 
avec Dieu et de la pureté. Il est clair alors que les expressions qui 
font difficulté : « retour de l’âme à sa nature », « purification de tout 
élément étranger » doivent être interprétées dans le même sens et 
que leur contenu réel n’a rien à voir avec le néo-platonisme. 

Or l'étude plus précise de ces expressions nous confirme dans 
cette impression première. « Retour de l’âme à ce qu’elle était, 
à sa nature », cela veut dire tout autre chose chez Grégoire que 
chez Plotin. Chez le second, il s’agit de la nature spirituelle de l’âme; 
chez Grégoire il s’agit de l’état primitif de l’homme?. Or cet état 
primitif, c’est la vie surnaturelle, la grâce, l’eixov que nous avons 
décrit au début de ce travail. Ce qu’il faut retrouver, c’est donc cette 
grâce perdue. « Or ceci n’est pas œuvre de puissance humaine » 
(372 C). De même la purification : elle se présente sous la forme des 
images traditionnelles de boue à enlever, de rouille à gratter, comme si 
l’on devait retrouver une réalité cachée en dessous. Mais il faut nous 
défier des images. Or tout le contexte de la pensée de Grégoire, nous 
l’allons voir encore mieux, montre qu’en réalité cette pureté à retrou- 
ver est un don qu’il faut attendre de Dieu, qu’elle coïncide avec la 
grâce elle-même. Et à cet égard on ne peut dire, avec Endre von 
Ivanka, qu’il y a évolution du De Virginitate à l'Homélie sur Béat. VI, 
en ce sens « que la pureté de l’âme était là moyen et condition, et 
ici objet de la vue ». Ce qui est exact, c’est que, dans le De Virginitate, 
la pensée est plus maladroite : c’est sur ce point seulement qu’il y a 
progrès. 

Ainsi pouvons-nous donner leur vrai sens aux expressions que nous 
avons rencontrées au cours de cette étude. II était question de la pré- 
sence dans l’âme de « l'effigie divine » (Beoeudñc xapaxro), « de la 
beauté déiforme » (Beoaudéc), « de la grâce d'image » (ñ xäpus rod 
cixôvoc). Cette beauté est celle « qui avait été déposée dans l’âme à 
l’origine », que le péché avait affacée, à laquelle il faut revenir. Cette 


1. Endre von IvaNKA, Scholastik, 1936, p. .192. 
2. XLVI, 89 C, 372 C; XLIV, 1272 A. 
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grâce « est un miroir » (xérorrpov) où la nature divine se reflète, elle 


en est une communication. Toutes ces expressions nous montrent. 


clairement qu’il s’agit de la présence de la vie surnaturelle dans 


l’âme. Le mot eixwv, nous l’avons dit, s’il désigne parfois la nature 
même de l’âme, désigne aussi la vie surnaturelle 1. Il est question ici 


de l” « image » « rendue vaine ? ». Il ne peut donc s’agir de la nature 
elle-même. De plus le mot de you, s’il est un équivalent de x&Aoc, 
a aussi la nuance de la gratuité. Enfin le mot 8eoaSfc désigne pro- 
prement le caractère « déiforme » de l’âme divinisée par la grâce. 

Le mot le plus exact dès lors pour caractériser ainsi exactement la 
couleur platonicienne de certains passages de Grégoire me semble 
celui d’Endre von Ivanka, quand il parle « d’atavismes d’expression :. 
Il y a, en effet, chez Grégoire un fond d’images platoniciennes dont 
il ne peut se dégager et qui commande l’expression d’une doctrine 
nouvelle et d’une invention personnelle; nous allons le voir mainte- 
nant. Mais parfois il en est esclave et elles voilent sa pensée. Après 
avoir ainsi dégagé ces questions préalables, nous allons pouvoir 
étudier ce qu’est cette pensée même et l’expérience de Dieu dans le 
miroir de l’âme, dans des textes qui eux ne présentent aucune ambi- 
guïté. | 

L’âme n’est pas divine par nature; ou plutôt elle a ce reflet de 
Dieu qui s’appelle la liberté, mais elle n’a pas en elle la parure divine 
des vertus : cette grâce elle doit la recevoir; pour devenir pure, elle 
doit se tourner vers la source de la pureté, transformée alors par la 
grâce, devenue déiforme, elle n’aura qu’à se regarder pour voir Dieu 
briller en elle comme dans un miroir. Mais on voit le sens tout nou- 
veau que prend ici l’idée de x&@apoic : elle n’est plus élimination de 
tout élément étranger et retour de l’âme à elle-même, mais elle est 
orientation de l’âme vers la source divine qui seule peut lui commu- 
niquer la pureté, qui est la vie divine. Il n’y a pas là solitude de l’âme, 
mais dégagement du sensible pour se tourner vers Dieu, non pour 
rester en s01$. 

Nous allons voir ces idées s exprimer dans les textes de Gré- 
goire : « Si l’homme, écrit-il, s’oriente intérieurement vers le bien 
en tournant pour ainsi dire le dos au vice, son âme placée face aux 
biens futurs est comme un miroir où les images et les formes 
| (rc cixévas at éupéceuc) de la vertu, présentées par Dieu (6e60ev) 
s’impriment dans la pureté de l’âme » (XLIV, 340 ÀA-B). Et inverse- 
ment le péché consiste pour l’âme à « tourner le dos » à Dieu : « L’es- 
prit (6 voÿc) ayant, comme une sorte de miroir (rérortpov), tourné le 
dos à l’exemplaire des biens repousse les impressions (Eupdoeic) de 
l’'illumination du bien et reproduit en lui la difformité de la matière » 


1. Voir XLIV, 180 C. . 
2. Voir XLVI, 372 B : « elle a perdu l'image ». 
3. Endre von IvanKa, Scholastik, 1938, p. 526. 








L'EXPÉRIENCE MYSTIQUE 219 


(XLIV, 164 A). Ce qui, notons en passant cette touche cosmique, 
entraîne à son tour le désordre de la nature qui est « miroir de miroir » 
(xéronrpov xarémrpou) (XLIV, 161 D). 

Ceci est développé plus longuement dans le Commentaire sur le 
Cantique : « La nature humaine a été dotée du libre arbitre (xara 
yrœuhv) et ce vers quoi la porte la pente de son vouloir (fort), 
en cela elle se transforme. Elle est donc ainsi faite qu’il est en son 
pouvoir de se configurer (ouoynuatiteod) à ce vers quoi elle se 
porte. Aussi est-ce à juste titre que le Verbe dit à l’âme qu’elle est 
devenue belle : En te séparant de la communion avec le mal, tu t’es 
approchée de moi. En t’approchant de la beauté inaccessible, toi aussi 
tu es devenue belle, réfléchissant comme un miroir ma propre forme. 
La nature humaine, en effet, ressemble vraiment à un miroir; elle 
prend la forme de ce que reflètent ses vouloirs (xarà râc éupéoers räv 
mpotpécewv). Quand, ayant tourné le dos au péché, elle a été purifiée 
par le Verbe (xexabapuévn nd roù A6you), elle reçoit en elle le disque 
du soleil et elle brille de la lumière même de ce qui apparaît en elle. 
Alors le Verbe peut lui dire : « Tu es devenue belle en t’approchant 
de ma lumière, ton approche (xpoceyyiouevov) a attiré sur toi la 
participation (xotvovix) de ma beauté » (XLIV, 833 A-B). 

La pensée ici est tout à fait claire. Il ne s’agit pas pour l’âme 
de « s’abstraire seulement, mais d’abandonner par la volonté tout 
ce qui n’est pas Dieu », de se tourner vers Dieu. Alors le Verbe la 
purifie, c’est-à-dire, nous le verrons, répand en elle sa lumière, qui 
est la pureté véritable, pureté positive qui est le fruit de la présence 
de l’Esprit-Saint dans l’âme et non séparation du monde extérieur, 
Cette pureté est une participation (xowvavix) de la nature divine !. 
Aussi l’âme voit-elle en elle, comme dans un miroir (xérorrpov) la 
nature divine, le disque du soleil, qui se reflète, Rien ici d’une iden- 
tité naturelle de l’âme avec Dieu, sauf au sens où cette orientation 
vers Dieu qui attire Dieu en elle est la vocation naturelle de l’âme. 

D’autres textes fortifient encore cette interprétation : « Comment 
est-il possible de voir une belle apparence dans un miroir (xérorrpov) 
s’il n’a pas reçu l’image (sixcv) d’une belle forme? De même le 
miroir de la nature humaine n’a pu être beau avant de s’être approché 
de la beauté et d’avoir été informé à l’image (eixwv) de la beauté 
divine. Comme elle avait l’apparence d’un serpent, tant qu’elle gisait 
sur la terre, une fois qu’elle se fut relevée et qu’elle eut tourné son 
visage vers le bien, en tournant le dos au mal, elle prend la forme de 
ce qu’elle regarde. Elle est tournée vers la Beauté divine; or la beauté 
est la colombe. C’est pourquoi, s’étant approchée de la lumière, elle 


devient lumière. Dans la lumière elle prend la forme de la colombe, 


je parle de la colombe dont la vue a signifié la présence (rapouolo) 
de l'Esprit » (XLIV, 868 C-869 A). 


1. Voir XLVI, 89 C. 
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Nous avons ici le dernier mot sur la transformation de l’âme. 


Elle est le fruit de la présence de l'Esprit, c’est-à-dire une parti- . 


cipation de la vie divine. Or il est remarquable que dans son premier 
ouvrage, c'était déjà l’enseignement de Grégoire. Il écrit, en effet, 
dans le Traité de la Virginité : « Comment atteindre les hauteurs 
pour celui qui est tourné vers les choses d’en bas? Comment voler 
jusqu’au ciel sans être muni d’ailes aériennes ? Qui est si étranger 
aux enseignements de l'Évangile qu’il ignore qu’il existe un véhicule 
(éxnua) pour l’âme humaine dans son voyage vers le ciel — et c’est 
de devenir semblable à la colombe (neptorepé) qui descend et dont 
le Prophète David a désiré avoir les ailes. C’est ainsi, en effet, que 
l’Écriture a coutume de désigner symboliquement la Grâce de l’Es- 
prit... Ainsi l’esprit (nvedux) humain, purifié par la puissance de 
l'Esprit et devenu lumineux (poroadñc) en se mélangeant à la 
vraie pureté (xxfaxpérnn), s’embrase lui aussi en elle et se remplit 
de rayon et devient lumière, selon la promesse du Seigneur. » 
(XLVI, 365 B-368 C). 

Le vocabulaire ici est plus platonicien, comme dans tout le traité. 
Nous retrouvons les ailes, et le véhicule, et le voyage céleste du 
Phèdre. Mais sous cette apparence, la pensée est entièrement chré- 
tienne. C’est la grâce de l'Esprit qui seul opère la déification et trans- 
forme l’âme en lumière. Hors de là, aucun moyen d’atteindre les 
vrais biens. Grégoire redira la même chose dans le Panégyrique de 
saint Etienne (XLVI, 717 B). Qu'il emploie dans le chapitre suivant 
l'image plotinienne de la statue enduite de boue, nous ne pouvons 
hésiter sur l’interprétation qu’il convient d’en donner. Faut-il parler 
de flottement entre deux conceptions ? Ou plutôt n’est-il pas évident 
qu’il faut ici encore dépasser l’affabulation littéraire, le langage 
commun à toute la tradition hellénistique, pour chercher sous ce 
revêtement identique les réalités toutes différentes qu’il recouvre. 

Ce n’est pas seulement l’âme, pour Grégoire, qui doit être purifiée, 
mais aussi les yeuxt. Cette x&0apoic elle aussi, il faut l’entendre de 
l’action de l’Esprit-Saint. C’est lui qui donne à l’âme les « yeux de la 
colombe », sans lesquels elle resterait aveugle aux choses divines : 
« L’âme devenue toute spirituelle (rvevuarxr), et non plus psychi- 
que ou charnelle, a dans les yeux l’image de la colombe, c’est-à-dire 
que l’empreinte de la vie spirituelle se manifeste par la pénétration 
de son âme. C’est donc quand son œil est devenu pur (xxüxpéc) 
en recevant l’empreinte de la colombe qu’il veut contempler la 
beauté de l’Époux. C’est en effet pour la première fois lorsqu'elle 
a la colombe dans les yeux que l’âme les fixe (&revite) sur la beauté 
de l’'Époux » (XLIV, 836 A). Nous avons ici la même équation de la 
pureté et de l’Esprit-Saint. La transposition du thème platonicien, 
dont nous ävons toujours les mots (xafapéc, évevltet) est complète. 


1. XLVI, 368 D. 
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Dans cette perspective les divers textes que nous avons examinés 
s’éclairent. Et en particulier nous voyons en quoi consistera cette 


_ vision de Dieu dans le miroir de l’âme dont parle Grégoire. Diekamp 


la range dans la connaissance ordinaire et fait commencer la connais- 
sance mystique avec le thème de la nuit. Mais nous sommes déjà 
ici dans la nuit. Il s’agit, en effet, d’une expérience de la présence de 
Dieu dans l’âme qui ne peut être perçue que par les yeux de la foi, 
« les yeux de la colombe ». Par là s'explique pleinement le texte du 
Sermon sur la VIe Béatitude : « Il s’agit, nous dit Grégoire, non de 
connaître quelque chose sur Dieu, mais d’avoir Dieu en soi ». Il 
s’agit donc d’une présence et de la conscience d’une présence. Nous 
ne sommes pas loin de l’alofnoix mapoualuc. « Celui, en effet, 
qui a purifié son cœur de toute attache au créé voit, dans sa propre 
beauté, l’image de la nature divine » (1269 C). Nous savons main- 
tenant que cette beauté est un écoulement de la beauté divine. « La 
mesure de la connaissance de Dieu est en toi » (1272 A). En effet, 
la connaissance de Dieu est liée à la participation à Dieu, à la uerouota, 
qui est la vie divine en nous. Plus cette communication, qui est la 
xaÜæpérnc, est grande, plus nous connaissons Dieu. « La divinité, 
en effet, est pureté, &ré@eux, éloignement du mal. Si cela est en 
toi, Dieu est en toi » (1272 C). Ce sont « les lumineux rayons par 
lesquels Dieu est vu » (id.). 

Nous comprenons alors le rapport qu’il y a entre le progrès dans 
la pureté, c’est-à-dire dans la vie divine et celui de la connaissance 
de Dieu. Cette pureté, en effet, est en nous un signe de la présence 
de Dieu, et à travers son progrès, c’est cette présence qui se fait 
plus grande et à la fois comble l’âme et excite sa soif. Le « miroir » 
de Dieu dans l’âme, ce sont ainsi ces vertus — c’est un autre nom 
de la même réalité — qui d’abord faibles comme un léger parfum 
deviennent le signe d’une approche de plus en plus grande; le thème 
du miroir prélude ainsi à celui des sens spirituels qui en est le déve- 
loppement : « Si quelqu'un a cueilli, dans les prairies diaprées de 
la vertu, toutes les fleurs parfumées pour rendre toute sa vie embaumée 


1. Voir aussi G. Horn qui n’échappe pas à cette critique, ni H. von Balthasar. La 
distinction des deux ordres me paraît clairement indiquée dans ce passage de l’Homé- 
Be III sur le Cantique : « La nature divine transcende toute appréhension intellectuelle. 
Toute conception que nous nous formons d’elle est une imitation de ce qu’on cherche, 
car elle ne montre pas la forme elle-même, que nul n’a vue ni ne peut voir, mais 
elle esquisse « en vision et en énigme » une certaine image de l’objet cherché que 
notre âme forme par conjecture (cixacuoû). Toute parole qui exprime de telles 
conceptions a valeur d’un point indicible, qui ne peut exprimer ce que l'esprit veut 
dire. Aussi l’âme, conduite par ces conceptions à l'intelligence (meptvoia) des réalités 
insaisissables (£\frTuv), dit qu’elle doit faire habiter en elle (sisomltev sis Saut) 
la nature supérieure à toute intelligence » (XLIV, 821 A-B). On voit très bien ici 
l’opposition de la théologie symbolique, qui est le domaine de l’intelligence, de la 
Yvüots— et de la théologie mystique, qui est connaissance par « pure foi d’une pré- 
sence dans l’intérieur de l’âme » : c’est-à-dire connaissance par inhabitation. | 
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de l’odeur de ses bonnes œuvres et qu’il est devenu parfait (réaetoc), 
il n’est pas pour autant capable de fixer les yeux sur le disque du 
soleil, mais il contemple en lui (ëv éxur&) le soleil comme dans un 
miroir. En effet, les rayons de la vraie et divine vertu, reflétés dans 
une vie purifiée par l’apatheia qui en découle, rendent visibles 
l’invisible et saisissable l’inaccessible, dessinant le soleil dans notre 
miroir » (XLIV, 824 C). 

Nous voyons ainsi comment le grand élan platonicien vers l’in- 
tériorité de l’âme a été conservé, mais transposé par Grégoire. Sur 
ce point son rôle est capital. Endre von Ivanka le décrit ainsi : « Il 
est certain que comme écrivain mystique, Grégoire de Nysse n’a 
pas été assez remarqué... Il est le premier à avoir dégagé de leur 
lien avec la théorie platonicienne de l’âme des idées qui par le Pseudo- 
Denys allaient influer sur tout le Moyen Age et à les rendre capables 
d’être le fondement d’une mystique chrétienne : il a le premier 
reconnu leur caractère mystique. En dernière analyse la doctrine 
de la divinité de l’âme humaine peut provenir d’une expérience 
mystique faussement interprétée, où la conscience de la distinction 
du sujet et de l’objet, de l’âme et de Dieu est perdue. Platon et les 
néo-platoniciens se sont établis sur le fondement de cette doctrine. 
Grégoire de Nysse rend le service de séparer le premier la pensée 
fondamentale de la connaissance de Dieu dans l’âme (et de façon 
plus claire que Denys) de la doctrine platonicienne de l’âme, et 
ainsi de faire passer son contenu de vérité, comme théorie de la 


mystique, à la doctrine chrétienne » (E. von Ivanka, Scholastik, 


1936, p. 192-193). 
Il 


Les sens spirituels. 


La restauration de l’état paradisiaque par la vie spirituelle 4 pour 
objet essentiel de dissiper l'illusion des jouissances sensibles et de 
rendre à l’homme le goût de Dieu. C’est cette expérience de Dieu 
qui est au cœur de la vie mystique. Aussi la doctrine des sens spirituels, 
par quoi nous devenons capables de ce goût de Dieu, y joue-t-elle 
un rôle essentiel. Nous verrons l'importance qu’elle a chez Grégoire 
de Nysse. Mais cette expérience était aussi l’essentiel de la vie para- 
disiaque. L'originalité de Grégoire est qu’ainsi cette doctrine n’est 
pas seulement l'expression de l'expérience psychologique de la 
« dulcedo Dei ». Elle est cela. Mais elle est rattachée aussi à son 
anthropologie : elle représente, en effet, la véritable nature de l’homme, 
celle de l’Adam primitif. | 

Nous abordons ici un nouveau thème paradisiaque, celui de 
l'arbre de vie. On sait que cet arbre tient dans l’Écriture une place 
singulière puisqu'il apparaît à la fois dans la Genèse (II, 9 et IL, 
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22) et dans l’Apocalypse (II, 7 et XXII, 2, 14). Grégoire de Nysse 
en a cherché la signification. Son interprétation du récit de la Genèse 
est franchement symbolique. L'arbre de vie est le symbole d’une 
réalité spirituelle. Il s’est expliqué là-dessus dans deux chapitres du 
Traité de la formation de l’homme. Il vient d’expliquer que boire et 
manger est lié pour l’homme à sa condition déchue et n’existera 
plus après la résurrection. Mais alors peut-on objecter : la résurrec- 
tion n’est pas un retour à l’état primitif, puisque dans celui-ci l’homme 
avait à se nourrir. 

Mais c’est là ce que Grégoire conteste : « Quand j'entends la 
Sainte-Ecriture, je ne comprends pas la nourriture corporelle seu- 
lement, ni la jouissance sensible, mais aussi quelque autre nourriture, 
ayant une certaine analogie (&vaoyiav ruwvé) avec celle du corps 
et dont la jouissance concerne l’âme seule » (196 C). Notons ici 
l’idée d’une certaine correspondance entre l’ordre corporel et l’ordre 
spirituel. Nous la retrouverons dans la question des sens spirituels. 
Grégoire continue : « C’est pourquoi il convient d'interpréter conve- 
nablement le fruit du jardin planté par Dieu en Eden et de ne pas” 
douter que l’homme n’ait été nourri par lui; et il ne faut pas identifier 
cette nourriture paradisiaque avec la nourriture éphémère qui est 
à présent la nôtre! » (196 D.). 

Que faut-il entendre par l'arbre de vie? Grégoire rapproche 
l'expression d’une autre qui se trouve également dans la Genèse : 
« Tu te nourriras de tout arbre qui est dans le Paradis ». Par là il 
faut entendre, dit-il, « la somme de tous les biens » (197 A). A l'arbre 
de vie s’oppose l'arbre de la science du bien et du mal. Après avoir 
remarqué très justement que science doit ici s’entendre d’une dispo- 
sition de la volonté et non d’une connaissance spéculative, comme 
dans d’autres expressions bibliques, Grégoire interprète cet arbre 
des plaisirs sensibles qui ont une apparence de bien et en réalité 
sont une source de mal. Cette opposition se retrouve dans le Traité 
sur l’Ame et la Résurrection. « À l’origine la vie de l’homme était 
simple (uovoaSñc); j'entends par là qu’elle était tout entière dans 
le bien et sans mélange de mal. De cette opinion, la première ordon- 
nance divine nous est témoin, donnant à l’homme la jouissance la 
plus large de tous les biens du Paradis, interdisant celui-là seul 
dont la nature était faite d’éléments contraires » (XLVI, 81 B)2. 

Or dans le texte du Traité de la Virginité où Grégoire expose com- 
ment la vie spirituelle est un retour à la vie paradisiaque, nous trou- 
vons un passage qui s’éclaire singulièrement par ces rapprochements 
et dont l’importance est capitale : « Il nous faut redevenir ce qu'était 
le premier homme en son premier état de vie. Or qu’était-il ?.. Étran- 


1. XLIV, 761 B, Grégoire déclare : « Si (l’arbre de vie) n’est pas interprété au 


sens spirituel, tout ce qui est dit paraîtra un mythe inconsistant ( uubôes xai doûc- 
TATOY) ». : - : ; ; | 


° 2. XLIV, 473 A. 
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ger encore aux plaisirs de la vue et du goût, il mettait toutes ses délices 
dans le seul Seigneur. (Il faudra donc) ayant renoncé aux illusions de 
la vue et du goût, adhérer au seul bien véritable » (XLVI, 374 C). 
C'est là le terme même de la vie spirituelle, qui ne connaît plus au 
delà de lui que l’extase. 

On voit l'importance de ce texte. Il y a eu un état où l’homme, 
ignorant les sens charnels, avait pour nourriture les biens divins. 
Diadoque de Photicé reprendra et développera cette conception 
« monoïdéique » : « Primitivement l’âme n’avait qu’un sens. Mais 
depuis la désobéissance d’Adam, il s’est divisé en deux tendances : 
l’une le porte toujours vers les choses célestes; l’autre, en recherchant 
les jouissances terrestres, s’est subdivisée encore : ce sont les appétits 
mauvais des cinq sens 1, » Il n’y a de retour possible à l’arbre de vie 
que par la cessation de l'exercice des sens charnels, qui seule permet 
le réveil des sens spirituels. Nous sommes toujours ramenés à l’oppo- 
sition de l’homme charnel, celui des rx4&ôn, et de l’homme à l’image, 
celui de l’eixév, mais ici nous les retrouvons sur le plan psycholo- 
gique de la vie spirituelle comme deux réalités dont chaque homme 
peut éprouver l’existence. Ayant rattaché cette doctrine à ses origines 
paradisiaques, nous pouvons l’étudier en elle-même. 

La doctrine des sens spirituels est une des pièces essentielles de 
la théologie spirituelle de Grégoire de Nysse. Elle.se retrouve d’ailleurs 
chez tous les grands spirituels. Il suffit de relever quelques-uns des 
textes cités par le P. Poulain ? ou par dom Stolz 5. On pourrait citer 
des textes capitaux de saint Augustin, de saint Bernard, de saint Bona- 
venture, de sainte Thérèse. Peut-être toutefois cette tradition repré- 
sente-t-elle une école qui n’est pas celle de Denys l’Aréopagite, de 


Tauler, de saint Jean de la Croix. La première insiste sur le goût 


de Dieu, la seconde sur son inaccessibilité. L'importance de Gré- 


goire de Nysse est ici que l’une et l’autre tendances sont représentées, 


qu’il est aussi bien le précurseur de saint Bernard — et auparavant de 
Diadoque — par sa doctrine de la suavité divine, que de Jean de 
la Croix — et auparavant de Denys — par sa théologie de la ténèbre. 
En réalité il ne faudrait pas forcer l’opposition : les deux courants 
représentent, en effet, deux aspects essentiels de la mystique. D’une 
part elle est ténèbre pour l’esprit, mais par ailleurs elle comporte 
une connaissance de Dieu d’ordre existentiel qui est précisément ce 
que cherche à exprimer la doctrine des sens spirituels. 

La première expression systématique de cette doctrine se trouve 
chez Origène 4. Les éléments en sont tirés par lui de l’Écriture où 


1. DiADOQUE de PHoTicé, Cent chapitres sur la perfection spirituelle, 25; voir supra, 
P. 42-43. 

2. Des grâces d’oraison, 10° édition, pp. 93-118. 

3. Théologie de la mystique, p. 150 sqq. _ s | 

4. K. RAHNER, Le début d’une doctrine des cinq sens spirituels chez Origène 
R. A. M., 1932, pp. 113-145. 
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l’image de la « suavité divine », du « goût » de Dieu tient une grande 
place !; où l’on trouve aussi celle du « parfum » de Dieu ?. Nous som- 
mes ici en présence d’une doctrine de nature spécifiquement biblique 
et chrétienne. Si nous en trouvons l’amorce chez Philon, c’est à cause 
de ses sources bibliques. Les seules analogies sont celles que signale 
Lohmeyer * et l’image du toucher, ërapñ, employée par Plotin pour 
désigner l’expérience supra-rationnelle du divin. 

L'apport propre d’Origène a été de grouper les éléments épars 
de cette doctrine, les images empruntées aux divers sens pour dési- 
gner l’expérience de Dieu — et de les rapporter aux cinq sens. Le 
texte capital est celui du Contra Celsum qui est pour nous d’autant 
plus important qu’il est évidemment, nous l’établirons, la source de 
Grégoire de Nysse : « Celui qui a fait un examen plus approfondi 
dira qu’il existe, comme l’a montré l'Écriture, un sens générique 
divin. Seul le bienheureux saura le trouver, comme il est dit dans 
Salomon : Tu trouveras le sens (xïoônow) divin (Prov., II, 5). De 
ce sens il y a différentes espèces : une vue pour contempler les objets 
supra-corporels, comme c’est manifestement le cas pour les chérubins 
ou les séraphins; une ouïe capable de distinguer des voix qui ne reten- 
tissent pas dans l’air; un goût pour savourer le pain vivant qui est 
descendu du ciel pour donner la vie au monde (Ÿo., VI, 33); de même 
un odorat, qui perçoit les réalités qui ont porté Paul à se dire « la 
bonne odeur du Christ » (ZI Cor., II, 15); un toucher que possédait 
Jean, lorsqu'il nous dit qu’il a palpé de ses mains le Verbe de Vie 
(Z Ÿo., I, 1). Les bienheureux prophètes ont trouvé ce sens divin » 
(Contr. Cels., I, 48). On peut rapprocher ce texte du De Principiis : 
«Salomon savait déjà qu’il y a en nous deux sortes de sens : l’un mortel, 
corruptible, humain; l’autre immortel, spirituel, divin » (I, 1, 9)4. 

Si nous rapprochons maintenant de ces textes celui où Grégoire 
de Nysse expose la même doctrine, on constatera la dépendance 
littérale : « Il ÿ a en nous deux sortes de sens, l’un corporel, l’autre 
divin, selon le mot des Proverbes : Tu trouveras le sens divin. Il y a, 
en effet, quelque chose d’analogue entre les mouvements et les acti- 
vités de l’âme et ceux du corps, c’est ce que nous rappellent ces 
paroles de l'Esprit : « Le vin et le lait se discernent par le goût » 
(reioa). Comme il s’agit ici de choses spirituelles, la faculté qui les 
perçoit est aussi spirituelle. Le baiser est un acte du sens du toucher : 
les lèvres, en effet, se touchent l’une l’autre. Il y a aussi un certain 
toucher (&pñ) de l’âme, par lequel elle touche le Verbe et qui est 
l’œuvre d’un toucher immatériel et spirituel, selon les paroles de celui 
qui a dit : « Nos mains ont touché le Verbe de Vie ». Ainsi également 
Todeur des parfums divins n’est pas sentie par les narines, mais par 


1. ZIEGLER, Dulcedo Dei, pp. 13-58. 

2. Id., pp. 7-12. 

3. Vom gôttlichen Wohigeruch, Heidelberg, 1919, PP. 7-28. 

4. Voir d’autres références dans DANIÉLOU, Origène, pp. 299-301. 
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une faculté spirituelle et immatérielle qui attire la bonne odeur du 
Christ par l’attirance de l’esprit » (XLIV, 780 C)1. 

Les points de contact entre ce texte et ceux d’Origène sont évi- 
dents : distinction des deux sortes de sens, qui nous rappelle l’ana- 
logie que nous avons observée plus haut à propos des deux sortes 
de nourriture; surtout identité des citations scripturaires : Z Ÿo., I, 1; 
IT Cor., IL, 15. Le texte de Proverbe, II, 5, mérite une attention spé- 
ciale. Les Septante et la Vulgate traduisent, en effet, l’hébreu da’ath 
par éniyvooic. Aquila, Symmaque, T'héodotion traduisent par yvüoic. 
Le sens, en effet, est « science de Dieu ». La traduction aïo@noic 
semble donc bien une traduction personnelle d’Origène : c’est à lui 
que Grégoire de Nysse l’a empruntée. On peut rapprocher cette 
interprétation de celle que nous donnions plus haut à propos de 
l'arbre de la science (yv&üowc) du bien et du mal, où Grégoire voyait 
dans yv&ou un mot à valeur plus affective qu’intellectuelle : non pas 
connaissance théorique, mais connaissance qui est en même temps 
adhésion et complaisance. Et peut-être en cela Origène et Grégoire 
pénétraient-ils davantage dans le génie de la langue hébraïque que 
des traducteurs plus littéraux. 

Dans le passage que nous avons cité, l’imitation d’Origène est 
assez littérale. Plus souvent, tout en utilisant l’exégèse de son pré- 
curseur, Grégoire la développe dans le sens de ses propres préoccupa- 


tions. Nous verrons tout à l’heure comment ces divergences appa- 


raissent. Citons encore un passage où la filiation apparaît clairement. 
Il s’agit du mot du Cantique : « Comme le pommier au milieu des 
arbres de la forêt, ainsi mon bien-aimé parmi les jeunes hommes ». 
Origène écrit : « Comme le pommier parmi les autres arbres a un 
fruit qui l'emporte sur tous, non seulement par le goût, mais par 
l’odeur et délecte ainsi deux des sens de l’âme, le goût et l’odorat, 
ainsi la Sagesse couvre pour nous sa table de mets variés, où non 
seulement ellé place le pain de vie, mais où elle sacrifie la chair du 
Verbe, et non seulement elle mélange le vin dans son cratère, mais 
elle y ajoute des fruits parfumés et suaves » (Co. Cant., P. G., XIII, 
152 À). | | 
Grégoire reprend et développe : « Le pommier, parce qu’il porte 
un fruit dont la saveur délecte les sens spirituels (rà fc puxñc 
aicônrhoux) diffère davantage du reste des arbres de la forêt que 
le lys ne diffère des ronces, car le plaisir que donne le lys ne s’étend 
qu’à la vue et au parfum, tandis que l’agrément (x&p:c) de la pomme 
se distribue sur tous les sens : elle réjouit les yeux par la beauté de 
sa forme, elle charme l’odorat par son parfum et, devenue nourriture, 
sa saveur est un délice pour le goût. Ainsi le Seigneur devient joie 


pour nos yeux, car il est lumière, et parfum pour notre odorat, maïs 


I. Nous trouvons la liste des sens spirituels dans un contexte eschatologique dans 
XLVI 516 C-D. 
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aussi vie pour ceux qui le mangent » (841 D-844 A)1. Nous trouvons 
ici quelques-uns des traits qui caractérisent l’interprétation grégo- 
rienne des sens spirituels : l'emploi du mot +à aioônrhotx rüc duyïñe, 
« sens de l’âme », l’ordre des sensations : vue, odorat, goût; enfin 
l'importance du A6yo, du Verbe, comme objet des sens spirituels. 
Sur tout cela nous aurons à revenir. 

Ainsi la filiation de Grégoire de Nysse par rapport à Origène 
est bien établie. Déjà le P. Rahner l’avait constatée dans son article 
sur Origène. Nous aurons à préciser plus exactement les points où 
il y a dépendance et ceux au contraire où Grégoire est original. 
Pour le moment, examinons plus en détail la doctrine des sens spiri- 
tuels, telle que nous la trouvons chez lui. Nous en rencontrons assez 
souvent la mention. Parfois il s’agit de l'expression générique. Ainsi 
il parle des « sens de l’âme » (rà aioônrhpux rie guyñc) (XLIV, 
565 D; 844 À, etc...) ou des « sens du cœur » (rà aioônrhoux rc 
x2pôlac), (XLIV, 1076 À) expression qui vient!de Jérémie (IV, 19), dans 


‘la traduction des Septante ?, L'expression est opposée à rà aicônrpiæ 


TÂs oupxés dans un texte comme celui-ci : « Ce n’est aucunement 
en usant de la faculté ordinaire d’entendre que l’esprit (6 voüc) 
devient auditeur (de la musique céleste), mais s’élevant au-dessus 
des sens charnels et montant vers les hauteurs, il perçoit l’harmonie 
des cieux » (XLIV, 440 D). 

Ailleurs nous trouvons l'expression particulière des différents 
sens, principalement de l’ouïe et de la vue. Ainsi Grégoire parle 
de « l'œil de l’âme », 6 ôphaauds ris duyñc (XLIV, 388 B; 465 D; 
756 À; XLVI, 177 D, etc...) ou die ris Quyïc (XLIV, 332 C), 
ou de « l'oreille du cœur », à &xoh tic xxpStuc (380 A). Nous trou- 
vons par ailleurs « le toucher de l’âme », &ph rüc duxñc (780 D). 
Certaines de ces expressions sont traditionnelles, Ainsi « l'œil de 
l'âme », 6 dphœauèds rüc buxñc, se trouve déjà chez Philon (De Spec. 
leg., LIT, 6) et sous la forme plus sémitique, 6 éploaude tic apôluc, 
on le rencontre chez saint Paul (Epk., I, 18). Je n’ai pas trouvé de 
formules analogues pour la vue et le goût, mais il en existe des équi- 
valences.. Ainsi : « L’odeur des parfums divins n’est pas perçue par 
les narines, mais par une faculté (Suvéueuc) spirituelle et immaté- 
rielle » (XLIV, 780 D):.. 

L'éveil de ces sens spirituels correspond à un stade déjà avancé 
de la vie spirituelle. Grégoire de Nysse, après Origène, se réfère 


. Je Même idée 848 D : « Comme beauté, on le regarde avec plaisir, comme parfum 
il délecte l’odorat, comme nourriture il nourrit le corps et il charme le goût par sa 
suavité et il rafraîchit de la chaleur comme l’ombre »; 844 C-D : « Les sens de l’âme 
se délectent vraiment du Verbe (yAvxaivovrar & À Yw), lorsque l'ombre du pommier 
nous protège de l’ardeur des tentations. Alors l’œil se repose dans le charme de sa 
beauté, le nez respire son odeur, le corps s’en nourrit, la bouche le sayoure. » 

2. Voir aussi tà vontà alontipia (XLVI, 180 ©). 

3. Cf. h Écypavtimh aïoBnoi (XLIV, 82r C). 
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pour l’affirmer à un texte de l’Épître aux Hébreux (V, 14), où Paul 
oppose aux enfants les parfaits (réicinu), « dont le sens est exercé 
à discerner le bien et le mall ». Le texte est cité par Grégoire dans 
le Commentaire sur le Cantique (1062 D), mais le terme paulinien 
d’aiofnrhptov est remplacé par l'expression à aiofnrhoux tic duyñe 
qui incline le passage dans le sens de la doctrine des sens 
spirituels. Aüïlleurs Grégoire parle des parfaits (réa) qui sont 
déjà purifiés (xexa@æpuévo:), quant aux sens spirituels (rà aiofnrhpia Tic 
guyäc) (XLIV, 440 A). Ainsi l’épanouissement des sens spirituels est 
lé fruit de la xdOæpaic, qui à pour objet, nous l’avons vu, de libérer 
lPâme de la vie sensible, des aioünrhpia tñc oxpxéc et de la rendre à 
l'exercice de ses facultés divines. Ceci est déjà chez Origène : « Seul 
le réiaoc possède les cinq sens spirituels. Par conséquent, celui-là 
seul pourra fairé usage des sens spirituels qui, dans la vie active, 
seta parvenu à l’éréfetx ?, » Les sens spirituels correspondent au 
troisième et plus haut degré de la vie spirituelle, la 6eopie. 

Il est important de remarquer à nouveau à cet égard le rapport 
qu’il ÿy a entre la mortification des sens chatnels et l’épanouisse- 
ment des sens spirituels. C’est avec raison que Dom Stolz traite 
des sens spirituels dans le chapitre Des Grâces dé la Croix. Déjà ce 
lien est apparent chez Origène : « À côté de la douceur (du Verbe) 
et de sa suavité, écrit-il, toute autre saveut paraîtra âpre et amère » 
(Ho. Cant.; P. G., XIII, 93 C). C’est une idée que l’on retrouvera 
chez nombre de grands spirituels, un Alphonse Rodriguez par 
exemple : pour goûter Dieu, il faut se priver de toutes les jouissances 
charnelles; les joies spirituelles sont toujours liées à la mortification 
des sens; et réciproquement, à celui qui a goûté les joies spirituelles, 
les jouissances charnelles paraissent amères ou irisipides. 

Cet aspect est fortement mis en relief par Grégoire de Nysse 
dans la XVe Homélie sur le Cantique, à propos du symbole de la 
myrrhe : « La myrrhe est le mépris de la vie terrestre, par laquelle 
_ toutes les activités d’ici-bas deviennent inexercées et mortes, à cause 
du désir des biens surnaturels. Cette myrrhe, en s’écoulant dans 
l’âme, réduit à la mort l’homme extérieur, éteignant toute pensée 
et tout désir charnel, si bien que pour celui qui l’a reçue, tous les 
sens corporels sont morts, le Verbe seul vivant en lui... Tel Pierre 
autrefois remplit de myrrhe l’âme de ses auditeurs qui, ayant reçu 
aussitôt sa parole, furent ensevelis avec le Christ par le baptême, 
étant morts à la vie terrestre » (XLIV, 1068 A). 

Plusieurs choses sont notables dans ce texte. L'idée centrale est 
celle de la mort des sens corporels, condition pour que le Verbe 
vive dans l’âme. C’est ce que déjà nous rencontrions à propos de 
l'arbre de vie : pour retrouver la joie paradisiaque, il faut se déprendre 


1. XLIV, 844 C. 
2. RAHNER, art. laud., p. 132. 
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des « illusions de la vue et du goût ». Il est intéressant de remarquer 
qu'ici le Verbe tient la place de l’Arbre de Vie. C’est un rapproche- 
ment que nous trouvons très fréquemment dans la littérature patris- 
tique 1. Ce qui est intéressant aussi, c’est de constater une fois de 
plus comment chez Grégoire les divers plans de la vie spirituelle 
sont articulés les uns aux autres : l’expérience ici décrite et qui est 
une cessation de l’activité des sens corporels — et donc une expé- 
rience mystique — est mise en relation avec la participation à la 
mort du Christ, au baptême. C’est qu’en effet pour Grégoire, ces 
grâces élevées ne sont que l’épanouissement de la grâce baptismale, Le 
baptême donne à la vie chrétienne son rythme de mort et de résur- 
rection qu’elle doit ratifier à toutes les étapes de son développement. 

Ainsi la doctrine des sens spirituels se rattache-t-elle directement 
à l'anthropologie de Grégoire. Il faut dépouiller l’homme extérieur 
des « tuniques de peau », pour revêtir l’homme intérieur, l’homme 
à l’image. Nous avons rencontré cette opposition sur le plan sacra- 
mentel, avec le baptême, qui opère symboliquement et inchoative- 
ment la mort du vieil homme et la résurrection de l’homme nouveau; 
nous l’avons retrouvée au niveau de l'ethica avec l'opposition des 
r&ôn qui constituent l’homme ancien et de l’elxév constitutive 
de l’homme nouveau; nous l’avons rencontrée au plan de la physica 
avec l’opposition des S6£u, figurées par les chaussures de peau, 


dont Moïse doit se dépouiller pour s’approcher du Buisson Ardent 


où demeure « celui qui est »; nous la rencontrons maintenant au 
plan de la theologia, avec l’opposition des sens « corporels » et des 
sens spirituels : la nuit des sens « corporels » est la condition de l'éveil 
des sens « spirituels ». 

C’est cette nuit des sens que figure, dans la Vie de Moïse, la tra- 
versée du désert qui précède l’ascension du Sinaï, « la montagne 
de la théologie ». L'âme a été purifiée des xé@n par le baptême; elle 
a été dégagée de ses illusions par l’illumination du Buisson Ardent; 
elle s’avance maintenant dans le désert, c’est-à-dire dans la priva- 
tion des jouissances sensibles : « Celui qui a abandonné les plaisirs 
de l'Égypte dont il était esclave, avant d’avoir traversé la mer, trouve 
d’abord la vie pénible et désagréable, privé qu’il est des jouissances 
passées, Mais si le boïs est jeté dans l’eau..., alors la vie vertueuse 
devient plus douce et plus rafraîchissante que toute douceur dont 
le plaisir flatte les sens » (XLIV, 366 B). 

Grégoire a très bien décrit cet état où l’âme, privée des nourri- 
tures d'Égypte et n’ayant pas encore les nourritures célestes, ne voit 
pas d’issue par où sortir et se trouve dans une sorte de désespoir 
(évemorix). « Mais chaque fois que quelqu'un a fui l’Égyptien 
et que, parvenu hors des frontières, il s’effraie des attaques des tenta- 
tions, l’Écriture nous montre que le secours lui vient d’en haut, de 


1. LuBac, Catholicisme, p. 134. 
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façon tout à fait inattendue : lorsque le fuyard, cerné de tous côtés 
par l’ennemi, n’a plus d’autre issue que la mer, celle-ci lui ouvre 
un passage où il a pour guide la nuée. (Plus tard), lorsqu’aucune 
nourriture ne leur reste des provisions emportées d'Égypte, une 
nourriture leur vient du ciel. Par là nous apprenons par quelles 
purifications (xx@apoiouc) on doit se purifier de la vie égyptienne 
et étrangère, en sorte de vider le sac de l’âme de tout aliment impur 
et de la rendre capable de recevoir ainsi en soi, avec une âme pure, 
la nourriture qui descend du ciel » (368 A). 

Le caractère mystique de la nuit des sens décrite par Grégoire 
apparaît encore plus clairement dans les passages où il est question 
du sommeil mystique : « Dans le sommeil toute l’activité sensible 
du corps s’arrête, ni la vue, ni l’ouïe, ni l’odorat, ni le toucher ne 
pouvant s’exercer tant qu’il dure : son énergie est suspendue... On 
voit par là à quelle hauteur est parvenue l’âme qui peut dire : « Je 
dors et mon cœur veille ». Et en effet réellement, tant que l'esprit 
vit seul avec lui-même, sans être troublé par aucune sensation.., 
l’activité du cœur s’exerce toute pure, sans qu'aucune sensation, 
venant du monde extérieur, la trouble ou la dérange dans son repos. 
Il y a, en effet, dans la nature humaine deux sortes de plaisir : l’un 
produit dans l’âme par l’apathie, l’autre dans le corps par le pathos. 
Celui qui se tourne vers la vie des sens, séduit par le plaisir qu’elle 
procure au corps, celui-là passera sa vie sans connaître la saveur 
de la joie divine, » Les deux plans d’activité sont ici parfaitement 
distingués, et aussi leur incompatibilité. L'exercice des sens spiri- 
tuels, qui font goûter « la saveur de la joie divine », est conditionné 
par le sommeil des sens corporels. 

Ce qui est vrai de la contemplation l’est aussi de l’action aposto- 
lique. On sait, en effet, que Grégoire ne sépare pas l’une de l’autre 

“et voit dans les grâces contemplatives des charismes qui habilitent 
ceux qui les ont reçues en vue du gouvernement de l’Église et du 
ministère de la parole. Or, pour juger spirituellement, ceux-ci doi- 
vent aussi être morts à la vie sensible : « Il faut que ceux qui font 
partie de la tête de l’Épouse, c’est-à-dire qui sont la gloire de l’Église, 
soient maîtres de leurs sens (xpeirrouc T&v aioôfosav), cachant 
leur sensibilité par la sagesse, selon le mot des Proverbes : « Sapientes 
absconderunt sensum » (Prov., X, 14), c’est-à-dire qu’ils ne doivent 
pas juger du beau par la vue, ni du bon par le goût, ni permettre 
à l’odorat ou au toucher, ou à quelque autre sens de discerner le 
bien, mais toute sensibilité étant mortifiée (néons aioBhoews vexpa- 
Geionc), par l’âme seule ils s’attachent et se tendent vers les biens 
qui se manifestent à eux selon l’esprit » (XLIV, iro4 B-C). 

Nous pouvons observer que dans ce passage, ainsi que dans le 
précédent, aux cinq sens corporels, c’est l’activité une de l’âme 


1. XLIV, 992 C-D, 
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qui est opposée. Nous sommes plus près en cela de Plotin ou de 
Diadoque que d’Origène. Toutefois cette activité de l’âme est à 
prendre comme l'expression générale de ce dont les divers sens 
spirituels sont la description détaillée. L'accent cependant est mis 
à juste titre sur le caractère unifiant par opposition à la dispersion 
de la vie sensible’. Nous pouvons noter aussi que ces différents 
passages se réfèrent à des états différents. Le sommeil des sens 
dans la contemplation semble désigner l’extase proprement dite, 
avec la suspension effective de la vie des sens, tandis que le passage 
que nous venons de traduire signifie la liberté du jugement spirituel 
à l'égard de l’interférence de la vie sensible, non pas le non-exercice 
de celle-ci sur son plan propre. Mais encore une fois ce sont là degrés 
et aspects divers d’une même réalité — et l’intérêt de la doctrine 
de Grégoire est précisément la liaison qu’il établit ainsi entre des 
expériences psychologiques diverses et qui permet leur systématisa- 
tion théologique et leur interprétation. 

Il nous faut maintenant aborder l'étude plus détaillée des divers 
sens et des expériences spirituelles que chacun d’eux désigne méta- 
phoriquement. Une première question se pose ici, c’est celle de 
leur ordre d’apparition. Origène, le premier, a bien marqué, en effet, 
qu'ils ne s’éveillent pas tous à la fois et que précisément le parfait, 
le réketoc, est celui en qui ils sont tous en exercice. Leur ordre 
d'apparition, la place que chacun d’eux occupe est un fait auquel 
on n’a peut-être pas attaché jusqu'ici assez d’importance et qui 
pourrait servir à discerner divers tempéraments mystiques, comme 
on discerne différents types d’imagination, visuelle, auditive, etc. 
Il semble ainsi que chez Jean de la Croix, le toucher spirituel tienne 
une place particulière, chez Augustin le goût et la vue, chez Grégoire 
de Nysse l’odorat. Ceci d’ailleurs est un accent particulier mis sur 
un des aspects de l’expérience mystique, non exclusif des autres. 

En ce qui concerne Grégoire de Nysse, une première remar- 
que ici s’impose, c’est à l’inverse d’Augustin, par exemple, et d’Ori- 
gène qui sont des spirituels solaires, le caractère nocturne de la 
mystique. Et cette première remarque est d’une importance telle 
qu’elle peut nous aider peut-être à le situer aussitôt. Il n’est pas 
d’affirmation qui revienne plus souvent chez lui que celle de l’invi- 
sibilité divine. Donc parmi les sens spirituels, la vue n’a pas le primat. 
La saisie de Dieu s’opère dans la ténèbre. Elle comporte, nous allons 
y revenir, d’abord la perception du parfum divin, qui est le premier 
degré, puis le goût de Dieu, et enfin une saisie mystérieuse, un contact 
obscur. Or la vue est le sens le plus intellectuel. La vision de Dieu est 
une expérience d'ordre plus proprement intellectuel. IL est signi- 
ficatif que ce soit ceci précisément que conteste Grégoire — et c’est 


1. La manne, figure de la nourriture spirituelle, est à la fois movostôs et motxihos 
(XLIV, 368 B). | ù 
2. RAHNER, loc. cit., p. 132. 
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peut-être l’enseignement essentiel de sa mystique, celui dont la 


portée sera le plus considérable et qui fait de lui, peut-on dire, le 
fondateur de la mystique. Pour lui il n’y a pas de vision de Dieu, 
mais seulement une expérience de la présence de Dieu, c’est-à- 
dire que Dieu est saisi comme une personne dans un contact exis- 
tentiel au delà de toute intelligence et finalement dans une relation 
d'amour. Or c’est là ce qui va devenir par la suite le caractère même 

de la mystique. Denys l’Aréopagite empruntera cet enseignement 
à Grégoire et, par Denys, Jean de la Croix en héritera. 

Ce n’est pas que Grégoire conteste qu’il n’y ait une illumination, 
un poriouéc. Mais ce œuriouéc se rattache à la première voie. 
Il fait l’objet des Proverbes. Il se prolonge d’ailleurs dans la vie 

mystique. Grégoire remarque dans un passage très important du 
_ Commentaire sur le Cantique que l’on pourrait s’étonner de ce que 
Dieu apparaisse d’abord comme lumière et ensuite comme ténèbre. 
Mais il montre que, précisément, c’est en cela que consiste le pro- 
grès de l’âme. Or c’est là ce que conteste Origène. Pour lui, Moïse, 
l’homme de la nuée, c’est encore la contemplation physique. Et 
Evagre critiquera sur ce point Grégoire de Nysse 1. 

Ainsi la grande révolution opérée ici par Grégoire, c’est d’avoir 
inversé l’ordre antérieur et d’avoir affirmé la priorité de la connaissance 
dans la ténèbre sur la connaissance de vision. C'était en réalité 
définir le domaine propre de la théologie mystique, affirmer au 
delà de toute gnose une expérience ineffable existentielle de la pré- 
sence de Dieu, cette expérience constituant proprement la théologie 
mystique. Ceci revenait à affirmer le primat de l’& éyérn. Or c’est 
le mot de Grégoire : ‘H 5ë yvüous &yérn yiverou, « la science devient 
amour », qui précise admirablement son apport. C’est l’affirmation 
majeure de sa doctrine, mais elle suffit à lui donner une importance 
considérable et nous y reviendrons longuement dans la dernière 
partie de notre travail. 

Ce premier point acquis, il nous reste à situer les divers sens et à 
chercher à déterminer les réalités qu’ils recouvrent. Le thème du 
parfum divin apparaît déjà dans l’Ancien ‘Festament, spécialement 
dans le Cantique. Il est repris par Origène et par Grégoire, en parti- 
culier dans leurs commentaires sur le Cantique. On le retrouve dans 
les littératures non chrétiennes, surtout chez les gnostiques, et ceci 
explique peut-être le développement qu’il présente dans la première 
littérature chrétienne populaire, Actes des martyrs et légendes des 
Saints ?. Il est souvent mis en rapport avec le Saint-Esprit s. 


1. HAUSHERR, Ignorance infinie, Or. Christ., 1936, p. 3509. 

2, On peut voir à ce sujet LOHMEYER, Vom güttlichen Wohigeruch, Heidelberg, 
1919; ZIEGLER, Dulcedo Dei, 1937, p. 60-67; Rise, Die Auslegung des Hohenliedes 
in der jüd. Gemeinde und der griech. Kirche, 1898. 

3. Ainsi chez Grégoire, XLIV, 873 B. Voir CapBurY, The odor of the Spirit at 
Pentecost, 7. B. L., 1928, 237-256. 
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Le caractère le plus notable de la perception du parfum divin 
chez Grégoire est la relation qui existe entre lui et les vertus. Nous 
avons déjà dit que les vertus étaient à la fois un fruit de la liberté 
humaine et un écoulement de la vie divine. Le parfum divin, c’est 
donc la perception de Dieu dans la participation de l’âme. Nous 
trouvons ici sous une autre forme la doctrine de la connaissance 
de Dieu dans l’âme comme en un miroir (év xarérrpw). C’est ainsi 
que Grégoire interprète l'expression du Cantique : « L’odeur de 
tes parfums est supérieure à tous les aromates. » « Par aromates 
nous entendons les vertus, sagesse, température, force, prudence, 
etc. dont chacun de nous est parfumé selon sa puissance et sa 
volonté et qui donnent à l’un une odeur, à l’autre une autre; mais 
elles toutes ne sont pas comparables à cette vertu parfaite qui est 
la Sagesse même («drocopia), la Justice même («droBxaoobvm), etc. » 
(XLIV, 781 B). 

La même pensée est développée et plus étroitement mise en 
relation avec l'expérience mystique dans un passage ultérieur 
« Lorsque l’âme s’est approchée davantage de celui qu’elle désire, 
avant que sa beauté n’apparaisse à ses yeux, elle saisit celui qu’elle 
cherche par le sens de l’odorat (épänrerar ik rc ôoppavrinc 
œioffoecc), ayant perçu par sa faculté de sentir comme la pro- 
priété d’une certaine couleur, et elle dit qu’elle a reconnu (ëxe- 
yvoxéva) son odeur à la bonne odeur du parfum qu’on appelle 
le nard. De même, disait-elle, que vous avez été gratifiés non de 
l'or incorruptible de la divinité elle-même, mais des ressemblances 
de l'or par les idées dont vous êtes capables, ne découvrant pas ce 
qu’elle est en elle-même par une intelligence perçante, mais par 
les infimes « mouchetures » de l’argent rationnel procurant quelques 
expressions de ce que vous cherchez, ainsi de mon côté par les efflu- 
ves de mon parfum, j'ai perçu avec mes sens («isfñoz) la bonne 
odeur elle-même de celui-ci. 

« Voilà, me semble-t-il, le sens de ces paroles : lorsque avec divers 
aromates. on a, par un mélange savant et bien dosé, composé 
un parfum, une seule plante aromatique, parmi celles qui compo- 
sent le mélange, je veux dire le nard, donne son nom au produit 
tout entier; ainsi ce qui de toutes les propriétés aromatiques est 
rassemblé en une seule odeur est perçu par le sens purifié (xéxx0up- 
uévn œilo@nou) comme l'odeur même de l’Epoux. Nous croyons 
que par là le Verbe veut nous apprendre que ce qu’il est par essence 
étant supérieur à toute la création et la conservation de l’univers 
(rüv ëvruv) est inaccessible (érpéoirov), insaisissable (ä&vapéc) et 
incompréhensible (&Anrzrov), mais que l’odeur composée en nous 
par la pureté des vertus (di rñc r@v &per&v xafapérnroc) nous tient 
lieu de Lui, imitant par la pureté qui est en elle ce qui est pur 
par nature, et par sa bonté la bonté, et par son incorruptibilité l’in- 
corruptibilité, et par son immutabilité l’immutabilité, et par tous 
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les actes vertueux qui sont en nous la vertu véritable, dont le pro- 
phète Habacuc dit qu’elle embrasse tous les cieux. 

« Donc en expliquant aux amis de l’Epoux que « mon Nard m’a 
donné son odeur », elle me paraît enseigner que, ayant fait la cueillette 
dans les divers prés des vertus pour former, du parfum de toutes 
les fleurs, un seul arome, et ayant parfumé toute sa vie par les œuvres 
des diverses vertus, elle est devenue parfaite (réketoc) en tout. 
Pour autant, elle n’a pas le pouvoir de fixer les yeux (&revüc ëndeiv) 
sur le Dieu Verbe lui-même, comme sur le disque du soleil, mais 
elle voit le soleil en elle-même comme en un miroir. En effet, les 
rayons de cette vertu véritable et divine brillant dans la vie purifiée 
par l’apatheia qui en émane nous rendent visible l’invisible et saisis- 
sable l’inaccessible, dessinant l’image du soleil dans notre miroir. 
Or c’est une même chose, quant au sens spirituel, que de parler 
des rayons du soleil, des effluves de la vertu ou du parfum des 
aromates. Du point de vue où nous nous plaçons, ces expressions 
présentent le même sens, à savoir que par les vertus nous acquérons 
la connaissance (yv&ow) du Bien qui surpasse toute intelligence, 
comme il est possible par une image (eixévoc) de se représenter 
analogiquement la beauté du modèle. Ainsi Paul, ou l'épouse, en 
imitant l’époux par les vertus et en décrivant en lui par sa vie la 
beauté inaccessible, par les fruits de l'Esprit, la charité, la joie, la 
paix et les autres espèces composant ce nard, disait qu’il était la 
bonne odeur du Christ, respirant en lui cette grâce inaccessible 
et surnaturelle et s offrant aux autres, comme un parfum qu'ils 
puissent accepter s’ils le voulaient » (XLIV, 821 A-824 D) 1. 

J'ai transcrit tout au long ce texte important. Il nous montre 
d’abord que la perception par l’odorat est la première des perceptions 
spirituelles : elle précède la vue, et, nous le verrons plus loin, le goût. 
Elle est comparée à un toucher, ce qui souligne le caractère expéri- 
mental, et à une couleur quant à la netteté du discernement : il s’agit 
donc d’une perception absolument spécifique, mais encore très loin- 
taine. Elle a pour objet le Verbe, non tel qu’il est en lui-même, mais 
tel qu’il existe dans l’âme qui en est l’image par ses vertus 2. La nature 
de ces vertus est précisée ici par les expressions pauliniennes de joie, 


charité, paix qui indiquent les fruits de l'Esprit et donc des vertus 


surnaturelles. Elles nous permettent d’interpréter dans le même sens 
les vertus morales qui étaient plus haut figurées par les aromates. 
Le mot de grâce, xépu, souligne encore cet aspect. 

Il est important aussi de noter que rayons, effluves, parfums sont 


1. Il est notable qu’Origène donne de ce texte une interprétation toute différente : 
il y voit une figure de l’Incarnation. 

2. Sur la comparaison des vertus à des parfums, XLIV; 848 C; 872 À : « Tu 
vois, dit-il, le pré fleuri des vertus. Tu vois la tempérance, ce lys blanc et parfumé. 
Tu vois la pudeur, la rose; la violette, la bonne odeur du Christ. » 
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mis sur le même plan, comme signifiant les uns et les autres la parti- 
cipation de la vie divine par l’âme. La première perception mystique 
a donc essentiellement pour objet la prise de conscience expérimen- 
tale de la vie de la grâce en nous, de la vie surnaturelle, qui est une 
émanation de la vie divine. Or c’est là très exactement l’expérience 
mystique : « En tant que dernier principe de l’état surnaturel de grâce, 
Dieu est immédiatement présent dans l'intimité la plus profonde de 
l’âme. Par l’exercice des vertus surnaturelles, l’âme agit conformé- 
ment à sa nouvelle nature. Par voie de réflexion sur Je principe propre, 
sur le principe de vie de ces actes, l’âme pourra donc être conduite, 
comme dans la connaissance de soi-même et par analogie avec celle- 
ci, à une perception expérimentale de Dieu opérant en elle, c’est- 
à-dire à une connaissance mystique immédiate de Dieu. Cette 
connaissance exclut formellement une vision. Le contact immédiat 
avec l’essence divine éblouit la faculté humaine : d’où la doctrine 
des mystiques de l’obscurité de cette connaissance !. » 

Nous retrouvons tous les éléments de notre auteur dans ce texte. 
La vision directe de l’essence divine est impossible à l’homme. Elle 
« l’éblouirait ». Ce qui lui est accessible, c’est la connaissance de Dieu 
dans la participation qu’il en possède en lui par la vie surnaturelle. 
Prendre conscience de cette vie, réfléchir sur elle, c’est expérimenter 
immédiatement Dieu présent dans l’âme. Cette expérience est d’abord 
celle des vertus elles-mêmes, qui sont comme l’arome par où se décèle 
la présence : c’est là pour Grégoire de Nysse l’objet de l’odorat spiri- 
tuel, percevant les vertus surnaturelles. Il ne faut pas oublier que pour 
les Grecs « participation », « image » ne signifient pas seulement res- 
semblance extérieure, mais dépendance existentielle, et donc que 
percevoir les vertus qui sont des effluves de Dieu, c’est déjà réelle- 
ment percevoir Dieu ?. 

Il faut ajouter que les vertus surnaturelles de l’âme ne sont pas 
les seuls effluves de la bonne odeur divine perceptibles. Il est d’autres 
participations de l’Être divin. L’une est du même ordre que celle de 
l’âme : c’est celle de l'Église. Chez Grégoire, l’une et l’autre sont 
toujours rapprochées. Il n’est d’expérience mystique authentique 
que dans l’Église. Grégoire rapproche du nard du Cantique celui 
que Madeleine répandit sur les pieds du Seigneur et commente ainsi 
le passage : « Dans le Cantique des Cantiques, le nard donne à l’épouse . 


_ l’odeur de l’époux; dans l'Évangile, c’est à tout le corps de l’Église, 


répandu sur toute la terre et dans le monde entier, que s’étend. la 
bonne odeur du Christ, qui « remplit toute la maison ». On peut trou- 
ver peut-être par là une communauté entre les deux passages, en sorte 
que les deux ne fassent qu’un » CXEIY, 825 C). 


1. STOLZ, Théologie de la mystique, pp. 173-175. 
2. Sur ce sens du mot eixüv, voir FESTUGIÈRE, Wie spir., 1°7 mai 1939, PP. 94-95. 


Sur l’idée de participation, voir MARÉCHAL, Et. sur la psychologie des mystiques, II, 


P. Ili. 
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La métaphore de « la vue de l’âme » appartient chez Grégoire de 
Nysse à divers domaines. T'antôt elle signifie l’orientation de l’âme, 
son intention, en relation avec le verbe Pérew qui signifie davan- 
tage « se tourner vers » que « regarder » (XLIV, 465 D) : l’âme tournée 
ves Dieu est comparée à l’aigle qui fixe l’œil vers le soleil. Tantôt 
elle désigne l’activité de l'intelligence et se rattache parfois à la vie 
illuminative (XLIV, 453 A) : l’âme discerne à la lumière de la mort 
les vrais biens et les faux biens; c’est la contemplatio physica, qui 
correspond à la méditation des grandes vérités et ne comporte pas 
d'éléments d’expérience directe. Par ailleurs, dans ses traités essen- 
tiels, le Cominentaire sur le Cantique et la Vie de Moise, Grégoire 
insiste surtout sur le fait qu’il n’y a pas de « vision » de l’essence 
divine. 

Reste avec cela que la métaphore de la vue spirituelle apparaît à 
côté de celle des autres sens et pour désigner une expérience sensible- 
ment analogue. Nous avons déjà remarqué à plusieurs reprises que 
très souvent elle était rapprochée de celle de l’odorat, Ainsi « le lys 
donne une jouissance qui ne s’étend qu’à la vue et au parfum », 
tandis que la pomme délecte aussi le goût (844 A); « le sens de l’odo- 
rat perçoit comme la propriété d’une couleur » (821 D); « c’est une 
même chose au sens spirituel que de parler des rayons du soleil et 
du parfum des aromates 1 » (824 C). La doctrine de la vue spirituelle 
est en réalité toute proche de celle de l’odorat spirituel, telle que nous 
l’avons exposée : les vertus sont ici non plus les parfums, mais les 
irradiations du Verbe, et ce sont elles que l’œil de l’âme, purifié, 
perçoit dans la réflexion de l’âme sur elle-même ?, 

Telle est la doctrine que Grégoire expose dans le VIe sermon sur 
les Béatitudes, à propos de la formule : « Bienheureux les cœurs 
purs, car ils verront Dieu ». « Ce n’est pas la vision de Dieu face à 
face qui me paraît proposée ici à celui dont l'œil de l’âme (èp0aaudc 
The duyñc) est purifié, mais ce qui nous est proposé dans cette for- 
mule magnifique, c’est peut-être ce qu’en termes plus clairs le Verbe 
exprime à d’autres, en disant : « Le royaume des cieux est au dedans 
de vous », afin que nous apprenions, qu’ayant purifié son cœur de toute 
créature et de toute. disposition charnelle, on voit dans sa propre 


beauté l’image de la nature divine... De même que ceux qui regardent 


le soleil dans un miroir (èv r& xarértpw), même s’ils ne peuvent 
fixer le ciel lui-même, n’en voient pas moins le soleil dans l’éclat 

du miroir que ceux qui regardent le disque du soleil, de même si vous 
_ êtes éblouis par la lumière (de Dieu), pourvu que vous récupériez 
la grâce de l’image qui avait été déposée en vous à l’origine, vous possé- 
dez en vous ce que vous cherchez. La divinité, en effet, est pureté, 
apatheia, éloignement de tout mal. Si ces choses sont en toi, Dieu est 


1. Voir aussi XLIV, 1093 A. 
2. Voir aussi, De perf. christ. forma, XLVI, 261 C. 
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en toi. Lorsque ton esprit est sans mélange d’aucun mal, libre de 
pathos, séparé de toute souillure, tu es bienheureux par l’acuité de 
la vue, puisque, purifié, tu connais cé qui est invisible aux impurs 


_et que le brouillard charnel des yeux de l’âme étant enlevé, dans la 


pure transparence du cœur, tu contemples dans toute son étendue 


_le spectacle divin » (XLIV, 1269 C-1272 B). 


C’est une expérience analogue que décrit la Wie de Moïse, à propos 
du Buisson Ardent : « Si nous nous établissons dans une vie paisible 
et sans lutté, la vérité brillera alors à nos yeux, illuminant les yeux 
de l’âme (ràc ëbeais rc duyñc) de ses scintillements » (332 C). 
Toutefois ce dernier texte ne se réfère pas à une expérience mystique. 
Le premier, au contraire, s’y rapporte certainement. Il est la descrip- 
tion la plus claire que nous donne Grégoire de la vision de Dieu dans 
le miroir de l’âme purifiée. Il nous aide aussi à situer cette vision. 
Il est notable, en effet, qu’elle soit proposée ici dans un sermon 
adressé au peuple. Elle représente donc pour Grégoire la première 
étape de la vie mystique. Dieu paraît d’abord lumière par opposition 
aux ténèbres du péché, mais à mesure que l’âtne avancera, elle com- 
prendra que cetté lumière est ténébreuse en comparaison de la réa- 
lité divine :. 

Je laisse de côté les images empruntées à l’ouïe qui jouent chez 
notre auteur un rôle secondaire ? (elles sont, au conttaire, très impor- 
tantes chez un Ambroise) et j’en viens au « sens spirituel » le plus 
important pour notre sujet, celui du goût. Il est important à plusieurs 
titres. En premier lieu parce qu’il marque une expérience mystique 
plus profonde, comme l’a bien remarqué H. von Balthasar à propos 


 d’Origène : « D’abord le symbolisme des sens et de leur passivité 


toute active pour recevoir la lumière, la voix, le parfum, le goût, 
symboles encore trop faibles. Ensuite l’image plus profonde de 
l'alimentation » (Mysterion d’Origène, R. S. R., déc. 1936, p. 523). 
D'autre part parce que ce sens tient une place particulière dans la 
mystique de Grégoire : il est un des mystiques de la « suavité divine », 
et par là il annonce Diadoque et saint Bernard, et se sépare, au con- 
traire, de la tradition plus intellectualiste d’Origène, d’Evagre, de 
Denys, de Maxime. Sur ce point, en effet, Denys, qui dépend de lui 
en ce qui concerne la théologie négative, s’en pers, comme l’a 
bien vu H.-Ch. Puech à. 

Les principales expressions que nous rencontrons dans cette 
étude sont d’abord celle du « goût », yebouc, avec le verbe correspon- 
dant yeiouar (XLIV, 373 À; 389 B; 413 B; 417 D; 428 B; 452 À; 
740 À; 1248 À, etc...). Ce sont ensuite les diverses expressions qui 


1. XLIV, 1000 D. 

2. XLIV, 860 A-B : la voix de l’Epoux, comme le parfum et le rayon, est considérée 
comme ne donnant qu’une conjecture (sT0yaou6<) non une connaissance sûre. De 
même les trompettes du Sinaf, dans XLIV, 380 À. Cf. aussi XLAIV, 889 B. 

3. La ténèbre mystique ctrez le Pseudo-Denys, Et. cart, oct. 1938, p. 45. 
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désignent la « suavité », la « délectation », les « délices » : avxbc et le 
verbe xarayauxaivew (XLIV, 365 B; 368 À, etc...); rpuon et les 
verbes correspondants; é&réAavoic, « jouissance » (XLIV, 777 B)1. 
Pour désigner le plaisir spirituel, Grégoire emploie parfois #Sovt, 
mais en général préfère ebppooëvn : « J'entends par plaisir (#5ovt) 
ce qui est agréable au corps; car la joie (ebppooivr) de l’âme est 
grandement éloignée de la jouissance animale » (437 A). Enfin il 
faut y joindre les expressions désignant la nourriture et la boisson. 

Nous avons déjà remarqué, à propos du pommier mystique, que 
Grégoire établissait une certaine gradation entre la vue et le parfum, 
qui sont communs au lys et à la pomme, et le goût, qui est réservé 
à cette dernière. Il revient plus loin sur cette idée en soulignant en 
particulier que la relation du parfum au goût est celle de la fleur au 
fruit. Le parfum est une promesse, le goût est une possession. « Il 
y a deux jouissances que nous procure la vigne; la première nous 
vient de sa fleur, lorsque nos sens (rà aiofnrpix) se délectent de son 
parfum (edoBuix); la seconde nous vient de son fruit désormais 
parfait, lorsque nous pouvons à notre gré nous en délecter (xxrarpu- 
päv) en le mangeant ou égayer nos banquets par le vin. Or ici l'épouse 
demande que la vigne en fleur porte des fruits, désignant par le 
terme de « henné » la fleur de la vigne. En effet, l'Enfant Jésus (rou- 
Siov ’Incobc) né en nous, grandissant diversement en ceux qui le 
reçoivent en sagesse, en âge et en grâce, n’est pas le même en tous, 
mais selon la capacité de celui en qui il demeure il se montre tel que 
celui qui le reçoit le comporte, enfant, progressant, parfait, à la 
manière de la vigne. La grappe, en effet, ne se présente pas toujours 
sur la vigne avec la même apparence, mais modifie sa forme selon 
l’époque, fleurissant, s’épanouissant, mûrissant, se fanant. La vigne 
est déjà une promesse du fruit, lorsque celui-ci n’est pas encore mûr 
pour la vendange, mais attend la plénitude des temps : elle n’est 
pourtant pas sans donner déjà des joies délectables. En effet au lieu 
du goût, elle réjouit l’odorat par l’attente des biens, charmant les 
sens de l’âme par les effluves (&ruoïc) de l’espérance. Telle est la 
vigne de Chypre, vigne promettant le vin, mais qui n’est pas encore 
devenue vin, mais par sa fleur (la fleur est l’espérance) garantissant 
la grâce (yépic) future » (XLIV, 828 C-829 A). ; 

Ce passage est d’un très grand intérêt par la fusion qui s’y opère 
entre deux thèmes : celui des sens spirituels et celui de la progres- 
sive communication du Verbe à l’âme. Ce dernier thème se trouve 
ailleurs dans Grégoire de Nysse, à propos de la manne : « Ce pain, 
qui n’est pas le produit de la terre, est le Verbe. Il adapte sa vertu 
aux dispositions de ceux qui le reçoivent, grâce à la diversité de ses 
qualités. Il sait, en effet, non seulement être pain, mais aussi devenir 


1. Grégoire paraît être le premier, du moins parmi les grands théologiens, à avoir 


décrit le fait mystique comme « fruitio Dei ». (ScnoLz, Fruitio Dei, p. 201.) 
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viande, légumes et tout ce qui peut le mieux convenir au goût (Yeboe) 
de ceux qui le reçoivent. C’est ce que nous enseigne Paul, qui ser- 
vait semblablement aux siens leur nourriture, faisant sa parole 
viande solide pour les parfaits, légume pour les plus faibles, et lait 
pour ceux qui sont encore de petits enfants » (XLIV, 368 C-D)1. 

Cette doctrine trouve ses amorces dans deux passages de l’Écriture : 
le livre de la Sagesse (XVI, 21) fait écho à des traditions juives sur 
la manne, que l’on retrouve chez Philon (Basile, Épist. 190; P. G., 
XXXII, 700); par ailleurs, ces traditions sont rapprochées de Z Cor., 
III, 2 sqq. où Paul établit un rapport entre les différents stades de 
la vie spirituelle et les différents aliments spirituels. À ces textes 
s’ajoutent des traditions auxquelles renvoie Origène, sur les diverses 
manifestations de Jésus : « Une tradition est venue jusqu’à nous, 
selon laquelle il n’y eut pas seulement deux formes dans le Christ, 
l’une par le moyen de laquelle tous le voyaient, l’autre par le moyen 
de laquelle il fut transfiguré devant ses disciples sur la montagne; 
mais il apparaissait aussi à chacun selon que chacun en avait été 
digne. » (Comment. series Maith., 100). Le P. de Lubac ? a montré 
comment ces traditions présentaient de curieuses analogies avec 
certaines doctrines bouddhiques. On trouve un écho de ces trans- 
formations de Jésus chez Origène et chez Grégoire de Nysse : 
« Comme celui qui contient en lui le tout se proportionne à ce vers 
quoi il se dirige, comme à un réceptacle, non seulement il devient 
homme parmi les hommes, mais aussi, par voie de conséquence, 
étant parmi les anges, il se proportionne à leur nature » (XLVI, 
693 À). 

Mais ici ce n’est pas l’aspect théologique de cette doctrine qui 
nous intéresse, c’est sa transposition spirituelle. C’est Origène qui 
l’a rapprochée de la théorie des divers goûts de la manne et de celle 
des divers degrés de nourriture spirituelle pour en faire une doctrine 


de la manifestation progressive du Verbe à l’âme : « Sur la nature 


du Logos, je dirai que comme les aliments se changent en lait dans 
la nourrice, pour convenit à la nature de l'enfant, et comme les 
médecins les préparent pour les malades, ainsi Dieu transforme 
la puissance du Logos qui est fait pour nourrir l’âme humaine, selon 
les dispositions propres de chacun. Pour l’un, comme dit l’Écriture, 
le Logos devient « lait raisonnable » sans mélange; pour un autre 
encore faible, une huile fortifiante; pour le parfait, un aliment solide » 
(Contr. Cels., IV, 18)3. | 

Nous sommes ici à la source directe du passage de Grégoire sur 
les divers goûts de la manne, rapportés aux enfants, aux faibles et 
aux parfaits. Mais nous restons encore dans la doctrine générale, 


“1. Cf. De perf. Christ. forma, XLVI, 268 A-B. . 
2. Textes alexandrins et bouddhiques, Rech. Sc. relig. 1938, p. 336 sqq. 
3. DANTÉLOU, Origène, p. 254-258. 
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empruntée pat Grégoire à Origène, mais largement développée 
pär lui, du Logos, nourriture de l’âme t. Le texte du Commentaire 
sur le Cantique nous donne de cette doctrine générale une applica- 
tion à la vie mystique et à la doctrine des sens spirituels. La vigne 
mystique, c’est le Christ. Or celui-ci se manifeste progressivement, 
énfant d’abord, puis adolescent, puis homme. Et à ces manifestations 
successives correspondent les divers sens spirituels, Jésus étant 
perçu d’abord comme un parfum, qui laisse deviner une présence 
plus qu’il ne la donne, puis devenant ensuite nourriture délectable 
de l’âme. 

La même théorie se retrouve ailleurs chez Grégoire : « O bien- 
heureux ces jardins dont on témoigne que les plantes portent des 
fruits tels qu'ils se transforment en toute espèce de nourriture en 
hatmonie avec la jouissance désirée. Pour celui, en effet, qui se 
délecte dans le parfum, il devient myrrhe, distillant, par la mortifi- 
cation des membres charnels, la vie pure et embaumée qui résulte 
du mélange des divérs aromates de la vertu. Pour celui qui cherche 
la noutriture plus parfaite, il devient pain, pour celui qui ne se 
nourrit plus de légumes, comme l’ordonne la Loi, mais qui mange 
avec son pain du miel, lorsque, en son temps, le fruit de la vertu 
délecte les sens de l’âme (ràù ris quyfic aœiofnrhpux), comme le 
prouve le pain présenté aux disciples après la résurrection du Sei- 
gneur, adouci d’un rayon de miel. Pour celui qui a soif, il devient 
un cratère plein de vin et de lait, non une éponge imprégnée de fiel 
et de vinaigre, comme celle que les Juifs tendirent au bout d’un 
roseau pour montrer leur générosité à leur Bienfaiteur » (XLIV, 
988 C-989 A). Nous pourrons noter dans ce passage le lien tou- 
. jours établi à propos de la myrrhe, entre la mortification des sens 
et la joie spirituelle; la mention du « miel », comme symbole de la 
suavité divine, est aussi notable ®. 


Nous reviendrons plus loin, à propos de ces textes, sur les as 


tions qu’ils nous donnent, quant à l’objet de l'expérience mystique. 
Il nous suffisait pour le moment d’établir l’ordre que met Grégoire 
entre les différents sens, et en particulier le lien, dans la viespirituelle, 
entre la perfection et le goût de Dieu, qui marque ainsi une étape 
supérieure à celle des parfums. Il nous faut maintenant développer 
ce thème du goût de Dieu qui tient une grande place chez Grégoire. 
L'expérience du goût de Dieu correspond à tout un stade de la vie 
mystique, celui que nous étudions maintenant et dont elle est comme 
lé résumé. Au début de la vie spirituelle en effet, la vertu paraissait 
amère, les sens charnels étant frustrés de leur aliment et les sens 
spirituels n'étant pas encore éveillés. Mais peu à peu l’amertume 


I. LIESKE, Zur Theologie der Christusmystik Gregors von Nyssa, Scholastik, 1039, 
pp. 485*514. sé 
2. Voir XLIV, 1084 C. 
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se change en douceur. C’est cette douceur que Grégoire Mine 
par les dérivés de yavxis et de ñô6c. 

Je n’en citerai que quelques exemples : « Celui qui a renoncé 
aux plaisirs de l'Égypte, dont il était l’esclave avant la traversée de 
la mer (le baptême), trouve d’abord intolérable et désagréable la 
vie sevrée de plaisirs à côté de celle qui précédait. Mais que le bois 
soit jeté dans l’eau, c’est-à-dire que le mystère de la résurrection 
soit saisi, qui a eu son commencement dans le bois (par bois, tu as 
évidemment compris la croix), alors la vie vertueuse devient plus 


. douce à boire que toute douceur (YAvxbouaros) qui flatte (yæpyoAlCovroc) 


les sens par le plaisir, adoucie (äpnôuvéumevoc) par l'espérance des 
biens à venir » (XLIV, 365 B)1. 

L'image qui revient le plus souvent, avec l’eau amère adoucie 
par le bois de la croix, pour exprimer la suavité progressive de la 
vie vertueuse, est celle de la grenade : « Que la vie imite la nature 
de la grenade, recouverte à l'extérieur d’une écorce rude et rugueuse 
qui n’est pas comestible, mais dont l’intérieur est agréable aux yeux 
(3% 8pOvou) par la manière variée et régulière dont le fruit est dis- 
posé et plus agréable encore au goût et faisant les délices (xuru- 
Yhbxouvov) des sens. Ainsi la vie austère et selon la sagesse est-elle 
intolérable et désagréable à la sensualité, mais chargée de bonnes 
espérances pour le jour où son fruit sera mûr... C’est le divin apôtre 
qui l’a dit : « Toute discipline sur le moment semble apporter non 
pas la joie, mais la tristesse. » Et c’est bien là l’impression que donne 
le premier contact de la grenade; mais plus tard, elle porte « un fruit 
de paix » : c’est la douceur des nourritures intérieures (Muxérne 
tv ÉvOo0ev do0iuov) » (XLIV, 389 B) ?. 

C’est encore la même idée qui apparaît dans le Commentaire du 
Cantique : « Il est inutile d'exposer en. détail les significations spiri- 
tuelles (xiviyuurx) de chacun de ces arbres, puisque tous savent 
clairement ce que représente le fruit suave du figuier, qui est le 
produit d’une sève très amère et lui-même au début âpre et imman- 
geable, mais qui devient plus tard un fruit de paix et délecte les sens 
de l'âme (rà Tic guyñc aicünripux). On sait aussi comment le 
palmier garde son fruit inaccessible aux voleurs en le tenant éloigné 
du sol et quelle est la suavité de la vigne et la bonne odeur du cyprès 
et la douceur (rè 56) du myrte » (XLIV, 964 A-B). 

Nous pouvons relever quelques-unes des expressions qui décri- 
vent ce goût spirituel. Il y a d’abord celles qui marquent le goût : 
«goûter la pierre » (413 B) ou « goûter la nourriture céleste » (428 B). 
« Le sang du Christ est suave (86) pour ceux qui le goûtent » (740 A). 
Il y a ensuite toutes les expressions marquant la suavité : « Celui 
qui a goûté la douceur du bois » (yAvxavBeic) (368 A). « L'intérieur 


1. Voir aussi XLIV, 368 À; 373 À; 428 B:; 452 B. 
2. L’image est reprise dans XLIV, 969 B- C. 
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de la grenade délecte (xurayAixavov) le sens » (389 B). « La suavité 
(fvuxirnc) des nourritures intérieures » (389 C). L'idée de délices, 
rpupi, apparaît aussi : « Il a fait ses délices (Évrpuphouc) des sources 
apostoliques » (368 À). « Il a préféré les délices (rpupt) de la Sagesse 
aux Jouissances corporelles » (696 D). Enfin il y a la joie, ebppootvn, 
expression du plaisir spirituel. « La joie (eôgpoobwn) divine » (445 C). 
(La vertu qui réjouit l’âme » (436 C). 

Quant aux symboles qui désignent ce qui délecte le goût spirituel, 
ce sont principalement le lait, le pain, le miel, le vin, qui tiennent 
une place particulière dans la symbolique spirituelle à cause de leurs 
affinités scripturaires ou sacramentelles. Le lait associé au miel 
est le symbole traditionnel des biens de la Terre Promise. Par ailleurs, 
la liturgie des mystères connaissait un repas de lait et de miel, qu'on 
retrouve dans les liturgies anciennes du baptême’. Mais d’autre 
part, c’est essentiellement la nourriture des enfants — et saint Paul 
l'avait employé symboliquement en ce sens. Aussi chez Grégoire de 
Nysse figure-t-il d'ordinaire la nourriture spirituelle des âmes les 
moins avancées. Ainsi à propos du Cant., IV, 10 : « Quia facta sunt. 
ubera tua speciosiora vino? » Grégoire écrit : « Le Seigneur, en 
appelant l’âme sa sœur et son épouse, dit la raison de la transfor- 
mation de ses mamelles en quelque chose de plus parfait et de plus 

excellent, puisqu’elles ne répandent plus le lait, qui est la nourriture 
des enfants, mais font jaillir le vin sans mélange pour la joie (sdppo- 
cbvn) des plus parfaits » (XLIV, 956 A). De même nous trouvons 
opposés « le miel destiné aux parfaits (rékeui) et le lait qui convient 
aux enfants » (960 C). Même idée plus loin (988 C). 

Le symbole du pain se rattache surtout à la manne. Mais en même 
temps, il présente des résonances eucharistiques. Grégoire l’associe 
au miel comme représentant la nourriture parfaite, par opposition 
aux fruits qui ne peuvent suffire à l’alimentation (988 C). Le miel, 
nous lPavons dit, est symbole de la suavité divine par excellence. 
Il représente à cet égard une forme élevée du goût spirituel (960 C-D). 
Enfin le vin représente le plus haut degré de la douceur spirituelle : 
« C'est par le vin que la joie (edppooivr) est versée aux cœurs plus 
parfaits de ceux qui ne sont plus agités par les flots de l’enfance, 
mais qui peuvent s’abreuver au cratère de la Sagesse et y puiser les 
biens » (056 D). L’allusion au cratère de la Sagesse, qui est une 
expression consacrée du langage mystique depuis Philon?, nous 
montre qu'ici nous touchons à la limite supérieure des sens spiri- 
tuels et que nous atteignons à un aspect nouveau de la vie mystique, 
à l’extase. C’est en effet dans le prolongement du symbolisme du 
vin que Grégoire décrira l’ivresse extatique (090 B). Nous retrou- 
verons le symbole, quand nous aborderons ce nouveau thème. 


1. ZIEGLER, Dulcedo Dei, pp. 72-76. 
2. LeWwY, Sobria ebrietas, p. 17. 
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Nous retrouvons à l’intérieur des divers aspects du goût de Dieu 
la tendance caractéristique de Grégoire, à disposer les expériences 
spirituelles suivant un ordre progressif (XLIV, 967 A-B). Tout à 
l’heure, c’étaient les divers sens qui étaient hiérarchisés; mainte- 
nant ce sont les divers aspects d’un même sens. Nous avons là une 
esquisse dé ce qui est, en effet, le caractère essentiel de sa mystique, 
son aspect progressif. Le détail des étapes n’est pas toujours très 
précisé, les symboles sont souvent polyvalents, mais le thème essen- 
tiel des progrès (rpoxoxt), des ascensions successives (âvaGdosic) 
reparaît toujours. 

Et cette remarque en entraîne une autre. On est frappé en lisant 
nombre des textes de Grégoire sur le goût spirituel, de ce que ce 
goût est présenté comme une espérance autant qu’une expérience. 
Déjà nous avions constaté que le parfum divin représentait plus 
une promesse qu’une présence. Or ce trait se retrouve à l’intérieur 
de ce qui paraissait présence et semble à première vue affaiblir la 
valeur des textes de Grégoire comme témoignage d’une expérience, 
c’est-à-dire d’un contact actuel. Rappelons-nous quelques-uns de ces 
textes : « Le bois. rend la vie vertueuse plus suave que celle qui 
flatte la sensualité, en l’adoucissant par l’espérance des biens futurs » 
(365 B). De même à propos de la grenade : « La vie austère est désa- 
gréable à la nature, mais chargée de bonnes espérances pour le jour. 
où son fruit sera mûr » (389 B). 

Un autre texte nous fournit également une indication que nous 
pouvons relever maintenant : « Il devient pain pour celui qui 
mange avec son pain du miel, c’est-à-dire pour qui, au jour fixé, le 
fruit de la vertu devient délices pour les sens de l’âme, comme le 
prouve le pain, adouci d’un rayon de miel, présenté aux disciples 
après la résurrection du Seigneur » (988 D). Enfin il faut ajouter 
un nouveau passage, celui des « figues sauvages » (&auyda). « Ce 
qui, avant le fruit suave et parfait, est produit par le figuier sous 
une apparence de fruit s’appelle figue sauvage; cette figue peut 
parfois être comestible pour celui qui veut; néanmoins ce n’est 
pas le fruit, mais un prélude au fruit. Celui qui le voit sait qu’il 
n’en a plus pour longtemps à attendre le fruit. Or ici le Verbe 
décrit à l’Épouse le printemps spirituel : ce temps est à la limite 
(ue06proc) de deux saisons, la tristesse de l’hiver et la récolte esti- 
vale des fruits. C’est pourquoi il annonce abondamment que les 


_ maux sont passés, mais il ne montre pas encore les fruits de la vertu 


comme achevés (récuu), mais il les récolte aux temps opportuns, : 
quand l’été sera venu. Or tu sais ce qui est désigné par l’été d’après 
la parole du Seigneur : « La moisson est la consommation des siè- 
cles. » Maintenant le Verbe montre les espérances qui sont les fleurs 
des vertus, dont le fruit, comme dit le Prophète, paraît à son heure. 
(Je veux dire par là) qu’il met dans la vie, par une existence plus 
vertueuse, une empreinte de la béatitude espérée, annonçant, comme 
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par des figues sauvages, la douceur future des figues. Comprends 
aussi de cette manière, la vigne en fleur, dont le vin qui réjouit le 
cœur de l’homme remplira un jour le cratère de la Sagesse et sera 
servi aux convives pour qu'ils puisent à leur gré dans la révélation 
d’en haut la sobre ivresse (vnpé&atoc ué0n), j'entends cette ivresse 
par laquelle se produit chez les hommes l’extase des choses terres- 
tres aux choses divines » (XLIV, 872 C-873 B). 

Un caractère commun à tous ces textes, c’est l’opposition entre 
des joies qui ne sont que des espérances et une joie parfaite. Ceci 
n’enlève pas d’ailleurs aux premières leur caractère de vraies joies 
et ne diminue donc pas la valeur de la doctrine des sens spirituels 
comme expérience mystique. Mais cette joie n’est qu’un avant- 
goût de la joie véritable. Cette joie véritable, tous les textes que 
nous avons cités disent qu’elle viendra « à son heure ». Mais quelle 
est cette heure ? Il semble qu’il y ait deux idées différentes. Cette 
heure, c’est d’abord la béatitude du ciel : le banquet de pain et de 
miel suivra la résurrection; la récolte des fruits, c’est la consomma- 
tion des siècles et la béatitude future. 

Mais notre dernier texte ajoute une autre idée qui a son impor- 
tance : il nous laisse entrevoir une participation de cette béatitude 

- dès ici-bas, dans « l’extase » figurée par la « sobre ivresse » où l’âme 
boit au « cratère de la Sagesse »!. Nous sommes ici dans le vocabulaire 
proprement extatique. Or nous avons à nous rappeler que Grégoire 
admet, comme suprême étape de la vie spirituelle, et accordée seule- 
ment à quelques-uns, d’être, dès cette vie, ravi au Troisième Ciel 
comme saint Paul et de rentrer ainsi au Paradis (XLIV, 384 A). 
Il y a ainsi, à l’intérieur même de la vie mystique, distinction de 
deux degrés très différents, celui des sens spirituels, qui correspond 
à la connaissance de Dieu dans le miroir de l’âme; celui de l’extase 
qui s’apparente, dans une mesure que nous aurons à déterminer, 
à la vision faciale. 

Un autre point notable, à propos de la saveur du pain et du vin 

- spirituel, est la relation établie entre la suavité divine et l’Eucharistie, 

et par suite entre l’Eucharistie et la vie mystique. Chez Grégoire, 
comme chez Origène, les images de manducation et de boisson 
sont souvent entendues de la réception spirituelle du Verbe dans 
l’âme. Néanmoins le sens eucharistique est parfois indiqué. L’expres- 
sion Tù xarà tov oëvov uuothptov (XLIX, 845 B) n’est pas décisive, mais 
une autre allusion est claire : « Comedite, propinqui meiï, et inebria- 
mini, fratres mei. » Pour ceux qui connaissent les paroles cachées 

(uvorixat) de l'Évangile, il n’y a pas de différence entre ce qui est 

dit ici et la mystagogie faite là aux disciples. En effet ici et là le Verbe 
dit : « Mangez et buvez ». Il pourrait sembler que l’invitation à l'ivresse, 


r. Voir J. DantéLou, Les repas de la Bible et leur signification, Maison-Dieu, 18, 
p. 28-32. : 
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faite ici par le Logos aux frères, comporte quelque chose de plus 
que ce que dit l'Évangile. Mais si on examine les choses de près, 
on verra qu’il y a accord avec l'Évangile. En effet, ce à quoi le Verbe 
invite ici ses amis, là il l’opère par ses actes, puisque d'ordinaire 
toute ivresse produit une sortie de l'esprit hors de soi (Exoraaic) 
sous l'influence du vin. Or ce qui est une invitation ici, cela s’est 
produit alors et continue d’être produit par cette divine nourriture 
et boisson, le changement du moins bon:au meilleur et la sortie 
(Éxoraois) de l’un à l’autre accompagnant la nourriture et la boisson » 
(XLIV, 989 B-C). on 
Nous reviendrons à propos de l’extase sur ce texte intéressant. 
Le rapprochement de l’extase mystique et de l’extase eucharistique 
est remarquable, Toutefois il faut noter qu’il y a une équivoque 
sur le mot extase. Il est pris d’abord au sens spécifiquement mystique, 
que Grégoire connaît, pour marquer la sortie de l'esprit hors de sol. 
Mais ensuite, il a le sens plus général, que l’on trouve chez Origène, 
de la transformation en Dieu par la grâce et en particulier par l'effet 
des sacrements, sans que ceci connote de phénomènes psychologi- 
ques spéciaux. Dans un autre passage (De perf. Christ. forma, XLVI, 
268 B-C), Grégoire distingue une double manducation du Verbe, 
l’une spirituelle, l’autre sacramentelle : « Si quelqu'un, regardant 
le sacrement .(uuorhptov), dit que le Seigneur est appelé, au sens 
propre, nourriture et boisson, cela n’est pas une impropriété. En 
effet « sa chair est vraiment une nourriture et son sang est vraiment 
un breuvage ». Mais au sens dont il a été question plus haut, la 
communion au Verbe est offerte à tous et proposée universellement 
comme nourriture et boisson, il est reçu par ceux qui le recherchent. 
Dans l’autre sens, au contraire, la communion à la nourriture et à 
la boisson ne se fait pas sans examen ni discernement ? ». : 
Ce qu’il importe de noter dans ces divers passages, c’est le rappro- 
chement de la vie sacramentelle et de la vie mystique. Nous avons 
déjà relevé le parallélisme existant entre le baptème et la première 
étape de la montée vers Dieu, le dépouillement des « tuniques de 
peau ». Nous retrouvons le même parallélisme pour l'Eucharistie 
considérée comme pain et pour la suavité divine dans le développe- 
ment de cette vie. Et enfin le rapprochement entre la déification 
opérée par le vin eucharistique et le sommet de la vie mystique, 
l'ivresse extatique, nous montre la continuité du parallélisme. L' action 
sacramentelle marque ainsi la dépendance de la vie mystique à 
l'égard de l’action objective du Christ. Elle est la source normale 
de la mystique catholique qui est transformation de l’âme et du 
corps du chrétien à l’âme et au corps du Christ. Ce parallélisme est 
caractéristique de la mystique grecque en général qui ignore la 
dissociation opérée en Occident entre vie intérieure et vie liturgique 


1. Voir aussi XLIV, 368 B-C. 
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et pour qui la vie intérieure est immergée dans la vie liturgique. 
C’est là une constante de la théologie orientale. 

À ces passages essentiels où apparaît la Vapélioc uéôn, il faut 
en adjoindre d’autres où l’on rencontre l’un ou l’autre des thèmes 
annexes, Ainsi le « cratère de la sagesse » est-il cité à d’autres reprises. 
« La vertu est la vigne qui par les grappes spirituelles verse le vin 
dans la coupe de la Sagesse » (XLIV, 477 B). Plus intéressant est 

le passage suivant : « Celui qui a planté ces ceps de vigne dans son 
âme et cultive le vin qui réjouit le cœur de l’homme sera estimé 
heureux pour les soins qu’il a pris, quand il pressera sa grappe dans 
le cratère de la Sagesse » (XLIV, 661 A). Nous retrouvons ici l’idée 
de la vigne-vertu et du vin, symbole de la joie spirituelle sous sa 
forme la plus générale. 

Mais c’est le Cantique qui nous fournit le plus d'exemples : « Intro- 
ducite me in cellam vinariam ». Origène avait commenté ce passage 
en rapprochant la Maison du Vin de la Demeure de la Sagesse. 
Nous restions dans sa perspective gnostique. Le développement 
de Grégoire est différent : « L'âme a soif au point de ne pas boire 
à la coupe de la sagesse et de penser qu’il ne suffirait pas, pour désal- 
térer sa soif, de verser toute la coupe dans sa bouche, mais elle 
demande à être conduite dans la Maison même du Vin et à appli- 
quer sa bouche aux cuves elles-mêmes qui font déborder le vin déli- 
cieux (hô6c) et à voir les grappes qui sont pressées dans les cuves 
et la vigne qui produit ces grappes et le jardinier de la vraie vigne... 
C’est pourquoi elle désire entrer dans la maison où se trouve le 
sacrement (uvorhptov) du vin » (845 A-B). | 

Nous ne sommes pas ici dans l’ordre de l'extasé, mais plutôt de 
la suavité divine (ic). Mais plusieurs traits sont notables. Le pre- 
mier est la soif insatiable de l’âme, qui est l’un des traits de la mystique 
de Grégoire. En second lieu, le vigneron, qui rougit ses vêtements 
en foulant le raisin du pressoir, représente le Christ dans sa Passion. 
Et nous allons retrouver plus loin le lien du sang de la Passion et du 
vin eucharistique qui produit l’extase. Enfin il faut noter l’expression 
de puorfprov oïvou. Plus haut nous avons vu Grégoire écrire : 
« Pour ceux qui connaissent les paroles sacramentelles (uvorixgc) 
de l'Évangile, il n’y a aucune différence entre ce que nous voyons 
ici et la mystagogie de la Croix » (090 B). Mvorptov, en effet, 
signifie à la fois sacrement et vie mystique. Et cela contribue à entre- 
tenir la relation entre vie sacramentelle et vie mystique. Mais cette 
relation peut impliquer des rapports variés qui vont depuis le simple 
symbolisme jusqu’au réalisme le plus entier. Et cette dernière posi- 

tion est celle de Grégoire. 

La signification du vin comme nourriture des parfaits, qui nous 
est apparue dans le Sermon sur l’ Ascension et dans la Te homélie 
sur le Cantique, est visible dans cet autre passäge : « Vois combien 


a grandi l’âme qui d’abord avait reconnu dans son propre nard le . 
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parfum de l’Époux... lorsqu'elle devient mère de la grappe divine, 
qui était en fleur avant la Passion, mais qui répand le vin dans la 
Passion. Le vin qui réjouit le cœur de l’homme devient en effet 
sang après le mystère de la Passion ?. Double est la jouissance (éré- 
Aavois) de la grappe : celle qui vient de la fleur, lorsqu elle réjouit 
les sens par son parfum; celle du fruit désormais mûr, lorsqu on 
peut à volonté ou s’en délecter comme nourriture ou s’en réjouir 
(pauGpivecda) comme vin dans les banquets (ouuréotx) » (XLIV, 
828 C-D). Ainsi, continue Grégoire, Jésus s adapte au degré de ceux 
en qui il est, «se faisant fleur, fruit mûr, ou vin (remauvépevot).… 
Telle est la grappe de cypre, grappe qui promet le vin, mais qui 
n’est pas encore du vin, mais par sa fleur garantissant la grâce future. 
Cette vraie vigne, c’est celui qui s’est montré suspendu au bois, 
dont le sang devient potable et salutaire pour ceux qui sont sauvés 
et exultent ? » (828 D-829 À). — ue 

Nous pouvons noter ici que le vin est une fois de plus désigné 
comme symbole du sang du Christ, avec le double aspect du Logos 
— d’origine origéniste — et du sacrement eucharistique. Mais ce 
qui importe surtout, c’est que ce texte permet de situer l'ivresse 
dans la suite de la théologie des sens spirituels : c'est la même grappe, 
qui est Jésus, qui est d’abord parfum, puis délectation du goût. 
Mais ce ne sont là que promesses du vin, qui représente le bien 
suprême. Ce bien, c’est la joie (sôppaivéuevos, podpévecfai), supé- 


-rieure à la suavité (f56c), qui est donnée par la communication 


du vin dans les banquets. Jésus, comme vin, donnant la joie est le 
sommet de la vie spirituelle. Mais ce sommet peut s interpréter, 
nous l'avons déjà vu, ou bien de la vie éternelle — c'était Pidée 
d’Origène, — ou de cet avant-goût de la vie éternelle qui est 1 extase, 
en relation avec l’Eucharistie : c’est là « la grâce future » (Esouévn). 

Ou plutôt, il faudrait peut-être distinguer ici encore deux degrés. 
Le vin, figure de la joie, désigne, déjà chez Origène, une disposition 
habituelle. De même Grégoire parle du vin qui donne la joie (cppo- 
cûvn) à ceux qui y ont part » (XLIV, 1092 D). Mais chez Origène, 
cette joie est identique à l'ivresse 5. Grégoire au contraire er 
l’idée d’une joie représentant un état élevé de la vie spirituel Fu 
mais d’autre part garde également l’idée de l’extase  — et c’est elle 
qu’il désigne proprement par le terme d'ivresse. Il est notable en 


1. Grégoire rapporte à cela le mot du Deut. XXXIT, 14 : € Tu as bu le sang de la 
grappe, le vin écumant. » Sur la comparaison du sang du Christ et du sang de la grappe, 
voir Clément Alex., Péd., II, 2; STAHLIN, 167. | | 

2. Même image du Christ en croix comparé à la Vigne suspendue aux échalas dans 
XLIV, 413 A. ; 

3. LewY, Sobria ebrietas, p. 118. De même chez Philon. _ . 

4. Lewy, Sobria ebrietas, p. 34 sqq., rattache l’ebvpocÜvn à l'ivresse sobre. Mais 
étant donné la valeur générale d’edvwpocÜvn, ceci ramène plutôt à la vue de Vôülker, 
F. und V. bei Philo : « EdoposÜyn n’a rien à voir avec l’expérience extatiqué » (p. 325). 
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effet que « le vin, qui réjouit le cœur de l’homme », apparaît seule- 
ment à la VIS Homélie, alors que chez Origène, il en est question 
beaucoup plus tôt (Ho. Cant., P. G. XIII, 90 C). Mais ce que Gré- 
goire a conservé d’Origène, c’est le rapprochement avec Joh. (XV 
1) : « Je suis la vraie vigne. » En réalité Origène parle surtout de la 
joie du vin et la désigne exceptionnellement par l'ivresse, alors que 
chez Grégoire les deux aspects sont nettement distingués. 

Nous avons vu qu’à plusieurs reprises « l'ivresse sobre » était 
opposée à une autre. Cette autre ivresse peut être l’ivresse physique. 
Mais elle peut être aussi le symbole de la sagesse païenne. Nous 
avons alors l’opposition qui se trouve déjà chez Philon, où la ynp&aoc 
uéôn sert précisément à opposer la véritable Sagesse, aux « ivresses » 
des mystères païens ou de leur transposition gnostique1, Cette 
opposition se trouve chez Origène (Ho. Cant., P. G. XIII, 89 C) 
à propos du verset du Cantique : « Meliora sunt ubera tua supra 
vinum », où Origène écrit : « Tale vinum, venenata scilicet dogmata ». 
Toutefois il écarte cette interprétation pour voir de préférence dans 
ce vin, les prophètes dont le vin est inférieur à celui que donne 
l'Époux. Grégoire dans son commentaire de Cant., I, 2, s’en tient 
au contraire à la première interprétation, rejoignant ainsi Philon : 
« Dans le fait de préférer le lait qui coule des mamelles divines, à 
la Joie qui vient du vin, nous apprenons que toute sagesse (oopia) 
humaine et science des êtres, et toute puissance contemplative, 


et toute imagination appréhensive, ne peut être comparée à la simple 


nourriture des enseignements divins. Car le lait est nourriture des 
enfants; et le vin par sa force et sa chaleur est jouissance (ärédavoic) 
des adultes. Et pourtant ce qui est parfait dans la sagesse profane 
(èv rÿ oo soplæ) est inférieur à ce qui est enfant dans la doctrine 
du Logos divin » (781 A). Nous avons ici un développement intéres- 
sant, où l’allusion à la covix profane, figurée par le vin nous laisse 
très près de lhilon : les parfaits de la gnose sont inférieurs aux com- 
mençants de la grâce. Le vin ici est image de la perfection, sans 
allusion à l’extase. | | 
Dans un passage analogue, c’est au contraire la perfection spiri- 
tuelle que Grégoire oppose à ses débuts (Cant., IV, 10). « En l’appe- 
lant épouse et sœur (le Verbe) dit la cause de la “transformation 
(&Aotooc) de ses mamelles en quelque chose de meilleur et de 
plus parfait : en effet, elles ne donnent plus du lait, c’est-à-dire 
une nourriture d’enfants, mais elles font jaillir le vin incorruptible 
pour Îa joie (ebppootvn) des adultes... ce vin par lequel la joie vient 
aux cœurs parfaits, qui ne sont plus incertains comme des enfants, 
‘Mais qui peuvent s’abreuver avec la bouche au cratère de la Sagesse 
Grarhp Te ooplxc) et y puiser les biens » (956 A-C). Le groupe 
des idées est le même : perfection, caractérisée par la joie, figurée 


1, LEWY, loc. cit., p. 62. 
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par le vin, versée par le cratère de la Sagesse. Les idées de vin et de 
joie étaient déjà associées chez Philon et chez Origène. Le propre 
de Grégoire est d’avoir rattaché ce thème à celui des divers âges 
de la vie spirituelle, grâce à l’équation vin-perfection, lait-enfance, 
de l’avoir dégagé ainsi de la signification intellectualiste qu’il gar- 
dait chez Origène. 

Nous aurons parcouru toutes les allusions au cratère de la Sagesse 
avec un dernier passage : « Ce n’est pas dans une âme vide de 
vertus que l’époux fait sa demeure, mais si, selon un verset antérieur, 
quelqu'un devient un flacon d’aromates exhalant des parfums. 
Un tel homme devenu cratère de la Sagesse reçoit en lui le vin 
divin et incorruptible qui donne Ia joie à celui qui l’a reçu » (XLIV, 
1092 D-1093 À). L'image est bien ici dans la ligne de ce qui précède. 
C'est dans l’âme redevenue eixwv par les vertus, que Jésus habite. 
Et le vin, qui la remplit comme une coupe, figure cette présence 
qui lui donne la joie. Nous sommes ici dans le prolongement de la 
doctrine des sens spirituels, à son sommet. Nous voyons comment 
ce groupement des symboles s'organise peu à peu, constituant les 
cadres d’une théologie spirituelle. 

Nous pouvons maintenant apprécier la doctrine des sens spiri- 
tuels telle que Grégoire de Nysse nous la propose. Nous avons vu 
qu’il en avait emprunté le cadre à Origène. A-t-elle chez lui le même 
contenu : «Il ne faut pas chercher tout de suite dans la doctrine des 
sens spirituels, écrit le P. Rahner d’Origène, la description d’une 
expérience mystique. De même la manière dont il écarte résolument 
toute extase nous fait mettre en doute qu’il ait eu une connaissance 
suffisante des états mystiques. Il faut pourtant avouer qu’Origène 
applique cette doctrine à une connaissance qui par elle-même est 
de nature mystique :. » La difficulté en effet, pour l'interprétation 
d’Origène, est de distinguer ce que le P. Rahner nomme « l’enthou- 
siasme platonique », expérience intellectuelle qui s’exprime en un 
langage emprunté aux mystères, selon la tradition alexandrine, et 
l'expérience mystique à proprement parler. S'il exclut l’extase, il 
a pu du moins connaître des formes inférieures d'expérience mystique 
correspondant précisément aux sens spirituels. À cet égard, la doc- 
trine de Grégoire marque un progrès notable. La doctrine des sens 


spirituels est nettement mise en rapport avec la présence du Christ 


dans l’âme et la vie surnaturelle. Elle se situe donc clairement dans 
un domaine qui n’est pas celui de la connaissance spéculative, mais 
de la sainteté et de la relation réelle de celle-ci avec le Christ. 

Il est remarquable en effet que pour Grégoire, à la différence 
d’Origène, la vie pratique et la contemplation ne sont pas deux 
voies successives, la contemplation étant le but de la vie vertueuse, 


1. R. A. M. 1932, p. 135. 
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mais deux voies parallèles, qui se développent en même temps. 
Ceci est remarquable en particulier dans la Vie de Moïse. 

Reste que, par la distinction claire qu’il opère entre la doctrine 
des sens spirituels et la spéculation, il a contribué à cantonner cette 
doctrine dans le domaine mystique, auquel elle convient bien, par 
le caractère d’expérience immédiate et non rationnelle que donne 
la métaphore des sens. De plus, à l'inverse d'Origène, Grégoire 
connaît l’extase. Il y voit l’état le plus fort de la vie mystique et 
loppose en cela aux sens spirituels. Par là même, il nous garantit 
l'interprétation mystique qu’il convient de donner à ceux-ci dans 
son œuvre. 

Quant à l'interprétation qu’il convient de donner aux sens spiri- 
tuels, deux thèses s'opposent. Le P. Poulain y voit l’expression 
d’un contact immédiat de Dieu et de l’âme : « Pendant l'union. 
nous ressemblons à un homme placé près d’un de ses amis, mais 
dans un lieu complètement obscur et en silence. Il ne le voit donc 
pas, il ne l’entend pas, seulement il sent qu’il est 1à, au moyen du 
toucher, parce qu’il sent sa main dans la sienne. » Dom Stolz, 
après avoir cité ce passage, écarte cette conception : « Quoique cette 
théorie du contact immédiat soit plausible, il faut néanmoins inter- 
préter autrement la doctrine des sens spirituels et l'entendre comme 


x ; * nt 
d’une restauration de la connaissance sensible matérialisée par le. 


péché originel. Avec la perte de la grâce première, notre sensibilité 
s’est vue limitée, pour ainsi dire, à son objet propre, alors qu’aupa- 
ravant elle participait selon son mode à l’union mystique de l'esprit 
avec Dieu. La béatitude de l'esprit avait elle aussi sa répercussion 
jusqu’en elle : dans l’état paradisiaque l’homme tout entier jouis- 
sait d’une union intime avec Dieu. Or, par l’ascèse, PEsprit-Saint, 
principe effectif de la contemplation mystique, reconquiert aussi, 
jusqu’à un certain point, sa domination sur les autres facultés de 
l’homme qui expérimentent ainsi l'union mystique ?. » 

L'interprétation de Dom Stolz a le. grand intérêt de mettre en 
relation la doctrine des sens spirituels avec le retour de l’âme à la 
vie paradisiaque — et ceci est en effet une idée fondamentale de 
Grégoire de Nysse. Mais comment entendre cette vie paradisiaque ? 
Dom Stolz donne au Paradis un sens physique et insiste par consé- 
quent sur la participation de l’homme tout entier, âme et corps, à 
ses biens. Or'telle n’est certainement pas l'interprétation de Gré- 
goire. Le Paradis pour lui est une figure de l’état idéal de l’homme; 


les éléments : arbre de vie, etc. doivent être interprétés spirituel- 


lement. Et précisément la vie mystique est un retour au Paradis en 
> À A « # * 

ce qu’elle amène l’âme à se dégager de la vie des sens et à goûter à 

nouveau Dieu seul. Ce goût de Dieu doit être interprété d’une 


1. POULAIN, Des grâces d’oraison, 10° édit., p. ror. 
2. STOLZ, Théologie de la mystique, trad. fr., p. 231. 
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jouissance spirituelle, dont Grégoire ne dit même pas qu’elle ait 


un retentissement dans la sensibilité. Donc l’idée d’une transfigu- 
ration de la sensibilité, très acceptable en soi, ne me paraît pas trouver 
chez lui de fondement. Nous avons fait une remarque analogue à 
propos des r&ôn. | | 

, Mais ce qui par contre semble à retenir de l’exposé de Dom Stolz, 
c’est la continuité des sens spirituels avec la vie normale de la grâce 
sanctifiante. Pour Grégoire de Nysse, l’expérience de la douceur 
de Dieu, du parfum divin, est le fruit normal du progrès de la vie 
de la grâce en nous. Elle est la prise de conscience de cette vie de la 
grâce. Elle ne suppose donc pas un mode de connaissance extra- 
ordinaire, autre que l’organisme surnaturel qui est le développe- 
ment normal de la grâce sanctifiante. Le caractère en effet le plus 
marquant de sa doctrine est que l’essence divine échappe de toute 
manière à la saisie de l’âme et que ce qui est perçu, c’est cette parti- 
cipation de la vie divine qu'est la grâce sanctifiante, ce que Grégoire 
appelle les vertus et par quoi d’ailleurs elle décèle et saisit la présence 
du Verbe en elle. Les questions de vocabulaire importent d’ailleurs 
peu ici. Il est sûr que pour Grégoire l’expérience des sens spirituels 
est accessible à toute âme sainte, qu’on appelle cette expérience 
mystique ou non. Il n’y a pas une catégorie privilégiée d’âmes qui 
aient une expérience immédiate de Dieu. Cette expérience est 
radicalement et de toute manière inaccessible à l’âme. Aussi, pour 
Grégoire ne se pose aucune question relative au problème si discuté 
de la possibilité de voir ou de ne pas voir l’essence divine ici-bas. 
Il ne peut pour lui en être question. L’exemple de Moïse est préci- 
sément celui sur lequel il s’appuie pour le contester. Quant à l’extase 
de saint Paul, il l’interprète autrement, comme une expérience 
mystique d’un ordre supérieur, réservée à quelques âmes, mais 
sans être totalement discontinue avec la vie spirituelle normale, 
puisqu’elle vient normalement, comme « ivresse sobre », à la suite 
du « goût de Dieu ». | : 

Ce n’est pas à dire qu’il établisse par là une discontinuité totale 
entre la vie présente et la vie future. Mais au lieu d’accepter, comme 
le font certains auteurs, qu’il y ait continuité de l’une à l’autre en 
ce sens que les grâces mystiques sont déjà une vision de Dieu, son 
point de vue est inverse, et c’est la vie du ciel elle-même qui ne 
comporte jamais cette vision de l’essence divine qui lui paraît radi- 
calement inaccessible. Conformément en effet à sa doctrine de la 
participation, d’après laquelle on connaît Dieu dans la mesure où 
on lui est semblable, la vision parfaite de l’essence divine signifierait 
une totale égalité avec Dieu qui est contradictoire. Mais la béatitude 
est précisément dans cette transformation éternelle en Dieu qui se 
découvre toujours nouveau à l’âme qui s’assimile à Lui. Aïnsi la 
théologie de Grégoire. présente-t-elle une remarquable cohérence. 
Il est bien clair d’ailleurs qu’il s’agit d’une interprétation théologique 
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qui n’enlève rien aux témoignages des mystiques, lorsqu'ils affir- 
,. . 
ment qu’ils sentent ou touchent Dieu !. Grégoire tout le premier 


le fait. Il s’agit seulement de préciser la signification théologique 
de cette expérience. 


III 


L’Inhabitation du Verbe. 


| Nous avons décrit l'exercice des sens spirituels et essayé de les 
situer par rapport à l’ensemble de la vie spirituelle et à la vie sacra- 
mentelle. Il nous faut maintenant préciser leur objet. Ils représentent 
l'expérience d’une réalité. Quelle est cette réalité? Nous avons déjà 
observé plus haut que ce qui était directement objet d’expérience 
pour les sens spirituels, c’était la vie de la grâce dans l’âme. Ce sont 
les vertus qui. sont les parfums, les rayons perçus par l’odorat et la 
vue spirituelles. Mais ces vertus ne sont qu’un miroir, qu’un effluve 
dans lesquels une présence personnelle est indirectement saisie. Ceci 
est encore plus évident pour les sens qui marquent une expérience 
plus profonde, en particulier pour le goût : ce qui est goûté par l’âme 
ce qui fait sa nourriture, c’est une réalité avec laquelle elle est en 
contact direct, encore qu'obscur. Quelle est cette réalité ? C’est celle 
du Verbe incarné. La mystique de Grégoire est essentiellement en 
effet, selon le mot du P. Lieske, une « Christusmystik ». L'objet des 
_ sens spirituels, c'est la manifestation progressive du Christ en tant 
qu’il vit en nous. 
Qu'il suffise de nous rappeler quelques-uns des symboles qui repré- 
sentent l’objet des sens spirituels. Ce sont presque toujours des sym- 
boles christologiques. C’est le Christ qui est le nard (824 B) perçu 


, a à : 
pat l'Épouse; c’est lui qui est la pierre qui se transforme en eau pour : 


être goûtée (413 B); c’est lui qui est la pomme qui délecte tous les 
sens (844 À); c'est lui qui est la grappe de raisin susceptible à la fois 
de nourrir et de désaltérer (828 C); c’est lui qui est le pain qui des- 
cend du ciel (368 C). De même c’est lui que Grégoire désigne comme 
objet des sens spirituels : « Il y a un certain toucher de l’âme par 


lequel elle touche le Verbe » (780 D). « Le Seigneur devient joie pour 


nos YEUX, Car il est lumière, et parfum pour notre odorat, mais aussi 
vie pour ceux qui le mangent » (844 A). 


. . + « y ° | 
Ceci nous amène à préciser plus exactement l’objet des sens spiri- 


tuels en le rattachant à son fondement théologique. Ils sont expérience 
de la vie de la grâce. Or cette vie de la grâce est essentiellement un 
écoulement (äéréppoux) (824 C), une participation (uerovoix, xowvoviæ) 
de la vie du Christ. C’est la « transformation de l’âme en Jésus-Christ » 


1. Voir les textes réunis par le P. Poulain, Des Grâces d’Oraison, 10° édition 
PP. 105-r17. | | | 
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qui se trouve très clairement exprimée par Grégoire : « D'abord (Dieu) 
nous sépare du rocher auquel nous appartenons de naissance, je veux 
dire du vice, auquel nous sommes enclins par une disposition natu- 
relle. Puis il enlève les matières inutiles. Ensuite il commence à mode- 
ler le bloc qui lui est proposé à l’imitation de ce qu’il veut, en enle- 
vant ce qui empêche la ressemblance '; et ainsi en enseignant des 
choses élevées, limant et polissant notre esprit, il forme (éuuoppot) 
en nous le Christ par l'empreinte de la vertu » (XLIV, 544 B). Tout 
le traité De La perfection (qu’il ne faut pas confondre avec le traité De 
la perfection de la vertu, sous-titre de la Vie de Moïse) est consacré à 
décrire cette imitation du Christ. 

Cette transformation de l’âme est en même temps l’œuvre du Christ. 
À cet égard, il faut se défier d’une erreur d'interprétation. Grégoire 
insiste beaucoup sur la liberté. Ainsi au début de la Vie de Moïse, 
présente-t-il l’entreprise de la perfection, comme étant l’œuvre de 
celle-ci 2. De même, désigne-t-il la vie de l’âme par le mot de vertu. 
Tout ceci pourrait faire croire que nous sommes dans le domaine 
d’un ascétisme naturel. Or il n’en est rien. Les vertus pour Grégoire, 
comme nous l’avons dit plus haut, sont la grâce sanctifiante et ses 
manifestations. Et la liberté est chez lui correspondance à la grâce. 
Le progrès de la vie spirituelle est une transformation en Dieu, où 
l’âme est incapable par ses propres forces de passer d’une étape à 
la suivante. On le voit bien dans un texte comme celui-ci : « Regarde 
combien la demande est surpassée par la libéralité du don. L'Épouse 


.a demandé qu'il y ait des fleuves d’aromates, que les plantes de son 


jardin soient agitées par le vent qui souffle du midi et que le jardinier 
cueille le fruit des baumiers. Chacun sait que tout parfum est un 
plaisir pour lodorat. Les fruits du baumier n’ont pas la valeur du 
pain, comme nourriture, pour l'entretien de ceux qui le mangent. 
Mais celui qui est descendu dans son jardin et qui a amélioré la nature 
des fruits recueille dans le jardin la myrrhe qu’il trouve avec les aro- 
mates. S'il se trouve quelque chose de bon, où que ce soit, c’est en 
effet de Lui que cela vient, selon le mot prophétique. Et au lieu de 
fruits de baumier il fait produire aux arbres du pain, même avec 
son miel. C’est ce qu’exprime l’Écriture, disant qu’il fait jaillir son 
miel et le reste des choses dont il fait le vin qu’il mêle à son lait : « Ex 
ipso enim et per ipsum et in ipso sunt omnia » (XLIV, 988 B-C). 

Mais cette transformation de l’âme dans le Christ, opérée par Lui, 
est en même temps une venue du Christ dans l’âme. C’est là le point 
essentiel et sur lequel les témoignages de Grégoire sont multiples. 
Déjà dans son premier ouvrage, le De Virginitate, l’idée est fortement 


1. L'image est chez Plotin : « Comme le sculpteur enlève le superflu (rù mepitté) 
et ne cesse pas de sculpter sa propre statue jusqu’à ce que l'éclat divin (Beosuôñs) 
de la vertu se manifeste » (Enn., I, 6, 9). 

2. Par ex. XLIV, 704 À. 
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exprimée : « Ce qui a eu lieu corporellement dans l’immaculée Marie, 
la plénitude de la divinité ayant brillé dans le Christ par la Vierge, 
ceci a lieu proportionnellement en toute âme chaste. Ce n’est pas une 
venue (rapovoia) corporelle qu’accomplit le Seigneur, car « nous ne 
connaissons plus le Christ selon la chair », mais une inhabitation 
(eicoutéuevoc) spirituelle, et le Père y fait sa demeure avec Lui, 
selon l'Évangile » (XLVI, 324 B). Ainsi « Jésus enfant naît en chacun 
de nous » (XLIV, 828 D) 1. Mais il progresse différemment selon les 
dispositions de ceux qui l'ont reçu, en sagesse, en âge et en grâce, 
«se montrant enfant ou adolescent ou homme fait » fid.). 

| Il s’agit d’une présence dans l’intérieur de l’âme. Nous retrouvons 
ici les expressions de l’Homélie sur les Béatitudes, qui prennent tout 
leur sens : (avoir en soi », oxeiv êv éavré; le rapprochement de la 
béatitude et de la citation : « Le royaume de Dieu est au-dedans de 
vous », citation qui se retrouve dans un passage analogue du De Virgi- 
mitate dont nous parlerons (XLVI, 372 D); le terme paulinien 
d’ « homme intérieur » (ëv3ov &vpwmoc), que l’Écriture appelle le 
cœur (xxpBix). Il faut seulement rentrer en soi pour le trouver : 
« Dieu est en chacun, inconnu et caché; on le retrouve lorsqu'on se 
convertit à lui (ëmiorpépewv) » (XLVI, 373 À). « L’âme, revenant 
(éravellobox) à elle-même, contemple le Modèle dans sa propre 
beauté comme dans un miroir » (XLVI, 89 C). 

Cest donc le Christ présent dans le sanctuaire de l’âme 2 qui est 
le principe du parfum de ses vertus, par lequel elle discerne sa pré- 
sence; il est lé bouquet de myrrhe caché, mais dont le parfum 
embaume les vêtements : « J'ai, dit-elle, un bouquet que je porte 
suspendu au cou sur la poitrine et qui parfume mon corps. Et ce 


. . Es x 
n'est pas un arome, mais le Seigneur lui-même devenu myrrhe. Je _ 


l’ai enfermé dans le sachet de mon âme (ouveidnoic) et il fait sa 
demeure dans mon propre cœur. Ceux en effet qui ont étudié ces 
questions disent que le cœur est placé entre les seins. Or c’est là que 
l’Épouse affirme qu’elle garde son bouquet, là où on met à l’abri un 
trésor. Mais on dit aussi que le cœur est une sorte de source de la 
chaleur qui est en nous : c’est de lui que par les artères la chaleur 
se distribue dans tout le corps, et par lui les membres du corps reçoi- 
vent chaleur et vie, étant réchauffés par le feu du cœur. Celle donc 
qui a reçu dans le sommet de son âme (ñyeuowuxé) la bonne odeur 
du Christ et qui a fait de son cœur le sachet de cette herbe odorifé- 
rante, rend toutes les œuvres de sa vie ardentes comme les membres 
du corps, par le souffle qui leur vient du cœur et circule en elles, 
nulle injustice en aucun membre du corps ne refroidissant la charité 
de Dieu » (XLIV, 828 A-B). ; 


1. Sur le thème de la nativité du Verbe dans lêmie chez Origène, voir VôLKER, 
Das Vollkommenheitsideal, pp. 98 sqq.; H. RaHNer, Die Gottesgeburt, Zeit. Kath. 
Theol., 1935, p. 340 sqq. | 

2. Voir sur l'habitation du Verbe dans l'âme, XLIV, 893 C; 1033 A. 
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Ainsi le Christ est présent dans l’âme en état de grâce. C’est lui 
qui est en effet le principe des vertus et des dons dont le parfum et le 
goût charment les sens spirituels. « Pour que les dispositions évan- 
géliques et les dons du Saint-Esprit se développent en nous, il faut 
que leur auteur (Smuoupyéc) naisse en nous » (XLV, 585 B). Les 
vertus ainsi décèlent sa présence. Et ainsi c’est bien Jésus présent 
dans l’âme que perçoivent les sens spirituels. C’est lui qui est le 
principe des vertus, mais en même temps les vertus présentes dans 
l’âme l’y attirent davantage. Ainsi le progrès dans les vertus amène-t-il 
une présence de plus en plus proche. Et c’est la perception de cette 
présence de plus en plus proche, que marque la succession des sens 
spirituels : « Quel est l’homme assez heureux, je dirai même quel est 
l’homme qui a dépassé toute béatitude, au point que regardant son 
propre fruit, il voit dans la grappe même de son âme, le maître de 
la vigne. Vois combien l’Épouse a grandi. Elle a commencé par 
reconnaître dans son propre nard le parfum de l’Époux. La myrrhe 
s’est faite odorante pour elle et elle a retenu son arome par le lien 


« . 


_ de son cœur, afin que son bienfait demeure à jamais en elle sans 


s’évaporer. Maintenant elle devient mère de la divine grappe, qui 
étant dans sa fleur avant la Passion, a répandu dans la Passion le vin; 
car le vin qui réjouit le cœur, s’appelle, depuis la Passion, le sang de 
la vigne » (XLIV, 828 B-C). 

Ainsi c’est le maître de la vigne que l’âme « voit » dans la grappe, 
après avoir discerné seulement son approche à son odeur : « La vigne 
de l’Époux, qui est plantée à Gaddès, la terre fertile, c’est-à-dire 
dans le fond de l’âme (Bafeix Biévoux), qui se développe par les 
enseignements divins, a produit cette grappe en fleur, dans laquelle 
elle voit son propre jardinier. O bienheureuse culture dont le fruit 
est semblable à la beauté de l’Époux. En effet puisque celui-ci est 
lumière véritable, et vraie vie, et vraie justice, comme dit la Sagesse, 
lorsque quelqu'un est devenu par ses œuvres tout ce qu’est celui-ci, 
alors en regardant la grappe de sa propre âme, il y voit (Bére) 
l’Époux lui-même, réfléchissant la lumière de vérité dans une vie 
pure et lumineuse » (XLIV, 829 B-C). 

On peut observer dans ces textes les mots qui désignent le lieu 
où le Verbe habite dans l’âme : ce sont xapdla, fyeuovixév, ouvel- 
Snouc, Baletx Siévoux. Tous indiquent la partie la plus profonde 
de l’âme. Nous avons là l'équivalent des termes qu’emploient tous 
les mystiques, le « fond » de l’âme de Tauler, la « fine pointe » de 
Saint François de Sales. Il s’agit donc bien là d’une présence spé- 
ciale du Christ, accompagnée d’ailleurs des autres Personnes, au 
plus profond de l’âme, où il est le principe de la vie surnaturelle — 
et en même temps qui est conditionnée par l’état de grâce dans l’âme. 

Il faut aussi préciser dans le dernier passage l’emploi du mot 
Bérew qui pourrait induiré en erreur si on l’entendait d’une vision 
intellectuelle, alors qu’il s’agit d’une expérience de présence. On 


* 
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en mesurera le sens en le rapprochant d’un passage du Sermon sur 
la Ve Béatitude où il est précisément question de la vision de Dieu 
dans le « cœur pur ». « Il ne faut pas interpréter ce passage, comme 
si lé Seigneur disait qu’il est bienheureux de connaître (rvévou) 
quelque chose de Dieu, mais en ce sens qu’il est bon de posséder 
Dieu en soi (oysiv &v éavr&). En effet ce n’est pas une vision face 
à face qui est proposée ici à celui qui a purifié les yeux de son âme » 
(XLIV, 1269 C). L'idée est bien la même. Ceux qui ont le cœur pur 
possèdent Dieu en eux et la « vision » est une certaine conscience de 
cette présence. 

Toutes ces indications nous aménent à rattacher l’expérience 
mystique à l’inhabitation du Verbe dans l’âme pure. C’est bien là 
en effet qu'est pour Grégoire le mystère central de la vie spirituelle, 
dont l'expérience mystique n’est qu’une prise de conscience pro- 
gressive. C’est là un aspect du mystère de l’Incarnation et une réalité 
bien spécifiquement chrétienne. Grégoire l’expose à propos du 
verset du Cantique : « Mon bien-aimé est descendu, désigne la 
condescendance (ouyxurdaoic) de la majesté ineffable qui vient 
dans l’humilité de notre nature. Par ce symbole du jardin, nous 
comprenons en effet que ce sont nous autres les hommes que le vrai 
” jardinier a plantés pour en faire son propre jardin » (XLIV, 1092 C). 
Ce jardin c’est « l’espace intérieur » des âmes ornées par les vertus 
c’est-à-dire par la grâce surnaturelle. « L'époux n'établit pas sa 
cour dans une âme déserte de vertus, mais la nature et la puis- 
sance qui comprend l'univers (ÿ mepiexruwxh rüv Evrov Sévauts), qui 
contient tout en soi, fait son lieu et son espace dans la pureté de 
ceux qui le reçoivent » (XLIV, 1093 A). 

Ces âmes sont la véritable Jérusalem où Dieu habite : « La beauté 
de l’âme est en proportion de la bienveillance (edSoxix) du Sei- 
gneur pour nous. Elle est désignée par la beauté de Jérusalem, 
j'entends de la Jérusalem d’en haut, celle qui est libre et mère des 
hommes libres et dont nous savons par la voix du Seigneur qu’elle 
est la cité du grand roi. En effet l’âme qui a reçu (xwpñpxox) en elle 
celui qui ne peut être contenu (&xpntov) en sorte que Dieu demeure 
(évorxeiv) et circule (ëurepimareiv) en elle et qu’elle soit revêtue 
de la beauté de celui qui demeure en elle, devient la Jérusalem 
céleste, ayant reçu en elle la beauté de celle-ci » (XLIV, 1097 C). 
Ainsi l’âme juste est-elle la véritable cité de Dieu, le ciel où il demeure, 
le Temple véritable. Nous sommes là au cœur de la théologie mys- 
tique. | 

Cette présence de Dieu dans l’âme, nous le constatons une fois 
de plus, est le fruit de la grâce. C’est dans la pureté de l’âme que 
Dieu habite, lisions-nous à l'instant. Et nous savons désormais ce. 
qu’il faut entendre par ce mot de pureté. Nous ne le saurions pas 
d’ailleurs, que son équivalence avec le terme paulinien de ntoric 
nous l’apprendrait. « Il faut que l’âme soit complètement harnachée 


Lo 
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(par les vertus) pour pouvoir recevoir le roi comme cavalier. Peu 
importe que celui-ci soit représenté comme montant sur le cheval, 
ou comme se trouvant en nous, pour y demeurer (évorxüv). et y 
circuler (éurepimaräv) et pénétrer (Giavôuevos) dans les profon- 
deurs de notre âme. C’est en effet la même chose qu'avoir Dieu 
en soi et sur soi... Tu deviendras par la foi la monture et l’habitacle 
de celui qui veut reposer en toi par son habitation (évoixnoic) en 
toi » (XLIV, 820 A-821 B) 1. | | 

Divers symboles servent à Grégoire pour exprimer cette habita- 
tion : « C’est de multiples manières que Dieu demeure dans les 
justes. Il vient en chacun selon sa capacité et la mesure de son mérite. 
Ainsi l’un est le lieu de Dieu, l’autre sa maison, ou son trône ou son 
escabeau. Celui-ci devient son char ou un cheval docile qui reçoit 
sur lui le bon cavalier et accomplit sa course selon le bon plaisir 
de celui qui le dirige ?. Ici nous apprenons que celui qui vit selon 
la Sagesse devient la litière de Dieu. Que d’ailleurs celui qui porte 
Dieu en lui soit la litière de Celui qui habite et est assis en lui, nous 
le savions déjà. En effet celui qui, comme saint Paul, ne vit plus lui- 
même, mais a le Christ vivant en lui, celui-là est proprement la 
litière de celui qu’il porte en lui » (XLIV, 909 D-912 À). 

Toute cette doctrine du Logos présent dans l’âme et dont la pré- 
sence la délecte et la nourrit, est rassemblée dans ce texte de l’Homélie 
sur la IVe Béatitude : « C’est le Verbe lui-même qui s’est offert è 
notre désir sous les noms de justice et de vérité, lui qui s’est fait 
sagesse en Dieu, sanctification, rédemption et même pain descen- 
dant du ciel et eau vive. C’est lui dont David déclare qu’il a soif, 
présentant à Dieu cette bienheureuse passion de l’âme disant : 
«Sitivit anima mea ad Deum illum validum, viventem. » C’est lui la 
vertu véritable, le bien sans mélange du mal, c'est le Verbe lui- 
même, et c’est à bon droit que ceux qui ont soif de la Justice de 
Dieu sont dits bienheureux. En effet celui qui a réellement « goûté 
Dieu », comme dit le Psaume, c’est-à-dire celui qui a reçu Dieu en 
lui, est rempli de ce dont il avait faim et soif, selon la promesse de 
celui qui a dit : « Ego et Pater veniemus et mansionem apud eum 
faciemus », le Saint-Esprit bien entendu y ayant fait auparavant 
sa demeure. Ainsi Paul le Grand Apôtre, qui avait goûté aux fruits 
réservés du Paradis, me semble être rassasié de ce qu’il avait goûté 
et en avoir toujours soif. Il reconnaît d’une part que son désir est 
rassasié, lorsqu'il dit : « Le Christ vit en moi »; et il est toujours 
« tendu (érexreiveru) vers ce qui est en avant », lorsqu il déclare : 
« Ce n’est pas que j'aie encore saisi ce que je cherche ni que je sois 
‘parfait » (XLIV, 1245 D-1248 B). 


1. Sur « la circulation » de Dieu dans l’âme, voir ORIGÈNE, Ho. Gen., I, 13; De 
orat., XXIII, 4. L'origine est II Cor. VI, 16. | 

2. Sur cette image voir XLIV, 813 À. La source est Origène, Co. Cant., P. G. 
XIII, 130 D. : 

ÿ 
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Mais ici une idée nouvelle se fait jour. Nous rejoignons le grand 
thème du progrès continuel de l’âme, de l’épectase, qui est le fil 
conducteur de la pensée de Grégoire, appliqué au thème particulier 
des sens spirituels. Le Christ, habitant dans l’âme, est goûté par 
elle. Et à la fois l’âme est rassasiée et elle a toujours faim. Et comme 
elle se transforme toujours davantage dans le Christ — « cette justice 
en effet, mangée selon le mode spirituel de nourriture, n’est pas 
rejetée et ainsi fait croître toujours davantage ceux qui y ont part, 
en augmentant continuellement leur taille par des apports nou- 
veaux » (XLIV, 1248 B) — elle éprouve de plus en plus la présence 
du Christ en elle, perçue à travers la grâce qui est un écoulement de 
sa propre vie. Les trois thèmes centraux du goût de Dieu(Ps.XXXIII, 
9), de l’habitation de Dieu dans l’âme (Ÿo4., XIV, 23) et de l’épec- 
tase (Phil., III, 13) sont ici rassemblés en un même faisceau. 

Aïnsi la vie mystique est-elle faite d’une double relation au Verbe : 
elle est expérience par les sens spirituels de la présence du Verbe 
dans l’âme — et donc rentrée en soi, instase; elle est tension par 
l’amour, vers le Verbe, tel qu’il est en lui-même — et c’est l’extase. 
L'union de ces deux aspects donne à la vie mystique de Grégoire 


tout son sens. Elle est à la fois intériorité et amour. « Qu’y at-il 


de plus haut que d’être en celui qu’on aime et d’avoir celui qu’on 
aime en soi? » (XLIV, 892 A). « L’âme ne cesse jamais d’entrer 
et de sortir; continuellement elle entre par le progrès dans ce qui 
est au-delà et elle sort de ce qui est en deçà. C’est ainsi que Moïse 
ne trouvait jamais la face du Seigneur qu’il désirait voir, et que son 
âme guidée par le Verbe, ne cessait jamais de sortir de l’état dans 
lequel elle se trouvait » (XLIV, 1025 A). De ces deux aspects, nous 
venons de voir le premier. L'étude de l’amour extatique nous intro- 
duira au second. 





CHAPITRE TROISIÈME 


L'AMOUR EXTATIQUE 


La vie mystique est faite inséparablement, nous l’avons dit, d’un 
double élément d’intériorité et de transcendance, d’entrée et de 
sortie, d’instase et d’extase. Le chapitre précédent nous a montré 
le premier aspect, qui est l'habitation du Verbe dans l’âme : l’expé- 
rience mystique est la conscience que l’âme prend de cette présence; 
elle est « sentiment de présence ». Mais en même temps que le Verbe 
habite dans l’âme, suivant le degré de sa participation à la vie divine, . 
il lui est aussi transcendant. L'âme sous un autre aspect, est donc 
toujours jetée hors d’elle-même à la recherche du Verbe. Et plus 
elle croît dans la vie spirituelle, plus ce mouvement aussi se fait 
intense. C’est cette sortie hors d’elle-même, cette folie de l’amour 
que nous avons à étudier dans ce dernier chapitre. Grégoire la désigne 
sous une série de symboles que nous examinerons tour à tour, l’extase, 
l'ivresse, le sommeil, la blessure, l’éros, qui ont tous ce caractère 
commun d’exprimer quelque chose d’irrationnel. 

Ce chapitre est un des plus importants de notre étude. Il nous 
fait connaître en tous cas l’aspect le plus original de Grégoire, celui 
qui fait de lui, entre saint Paul et sainte Thérèse, un des grands 
chantres de l’amour mystique. Mais il faut bien en préciser le sens. 
Les termes qu’emploie ici Grégoire, Éxotaoic, uéôn, rpadux, dont 
on peut rapprocher yvépos et épwc, dont nous avons déjà parlé, 
expriment tous un état violent, passionnel, où l’homme est comme 
arraché à lui-même. Or ces états psychologiques peuvent corres- 
pondre à des réalités spirituelles fort différentes. Dans certains cultes 
antiques, dionysiaques ou orphiques, nous voyons des fidèles 


objets d’une sorte de possession du dieu qui les dépossède d’eux- 


mêmes et se substitue à eux. « Mentemque priorem expulit », comme 
l'écrit Lucain de la Pythie (Pharsale, V, 160). 

Ces cas d’exaltation ne sont pas sans s’être rencontrés aussi à 
toutes les époques dans le christianisme. Ils s'étaient multipliés en 
tout cas dans le montanisme, au rie siècle. Il en était résulté une 
extrême défiance des chrétiens orthodoxes de cette époque, à l'égard 


. de tout phénomène psychologique extraordinaire. Nous verrons le 


témoignage de cette défiance chez Origène et chez Clément d’Alexan- 


_drie, qui évitent soigneusement le mot ëxoraou. La valeur du 


témoignage de Grégoire est qu’il affirme que la vie spirituelle la 
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plus authentique, celle même d’Origène ou de Clément, présente 
normalement à son sommet des états où la présence de Dieu, goûtée 
par l’âme, finit par l’arracher à certains moments à elle-même, — 
et qu’il y a donc une bonne extase, une bonne ivresse, un éros qui 
est saint. Ces mots seront désormais ceux par lesquels les mystiques 
désigneront leurs états. Comme l'écrit Holl, « Grégoire a donné 
son vocabulaire à la théologie mystique » (Amphilochios von Iconium, 
p- 205). Mais en même temps, il ne se dégage pas totalement du 
point de vue d’Origène. Or chez celui-ci éxoraouw ne désigne aucu- 
nement l’extase mystique, mais le passage du sensible au spirituel, 
l'entrée dans la vie de foi. Ce flottement se retrouve pour les autres 
expressions. Celle de ténèbre est susceptible aussi d’une double 
interprétation, nous l’avons vu : elle peut désigner le passage du 
sensible au spirituel — ou proprement la vie mystique. Il faut en 
dire autant de l’épwc, qui parfois est seulement le mouvement ascen- 
sionnel de l’âme vers le monde intelligible : c’est l’époc platonicien 
qui correspond à la seconde voie — et parfois exprime la « folie » 
de l’amour, de l’éyérn, au sommet de la vie mystique. 

Ainsi se trouvent groupées les remarques que nous avons faites 
pour certaines de ces expressions ou que nous allons faire. À vrai 
dire, ce flottement a lui-même une signification. Il manifeste préci- 
sément que l’extase ou l’ivresse dont parle Grégoire est une extase 


divine, qu’elle appartient au domaine de la vie de foi dont elle est 


un sommet. Il est remarquable d’ailleurs que pour bien préciser 
le plan où se situe l’expérience qu’il nous décrit, Grégoire a l'habitude 
de préciser avec un adjectif les mots qu’il emploie. Il ne parlera 
pas d’ivresse, mais de « sobre ivresse », ni de ténèbre, mais de « ténèbre 
lumineuse », ni de sommeil, mais de « sommeil vigilant », ni de bles- 
sure, mais de « blessure bienheureuse » : autant de formules para- 
doxales pour décrire la réalité ineffable. 

Mais il y a plus : cette répétition de mêmes thèmes à des niveaux 
de réalité différente, est elle-même profondément significative. 
Elle marque qu’il y a dans la vie spirituelle un élément essentiel 
de « répétition ». En réalité on ne peut parler d’extase, de ténèbre, 
de blessure au singulier, mais la vie spirituelle est faite pour Gré- 
goire de ténèbres, d’extases, de blessures successives. « Il faut tou- 
jours sortir », écrira-t-il. L’extase est une attitude permanente. 
Elle aura une ‘signification différente à chaque plan. Elle sera sortie 
« du péché » &Xkotpwou, sortie du « sensible », éxBaoic, sortie de 
« l’intelligible », yvépos, « extase » au sens mystique du mot, uéôn. 
L'âme devra toujours sortir d’elle-même et découvrira un jour que 
c’est la loi même de son être de se rapporter précisément dans l’amour 
à quelqu'un d’autre qu’elle. L’extase mystique se situe à un point 
de cet itinéraire. Cette sortie d’ailleurs, redisons-le, est un des aspects 
du mouvement de la vie spirituelle, qui est aussi intériorisation et 
conscience de la présence de Dieu en soi, comme nous lavons dit 
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au chapitre précédent. Cette perpétuelle sortie est ce que Grégoire 
a appelé « l’épectase » et que nous étudierons au terme de ce chapitre. 

Notre méthode d’exposition, qui consiste à prendre un thème au 
point où il a le sens-le plus technique et à revenir sur ses applications 
antérieures, est à cet égard à l’image du procédé même de composi- 
tion de Grégoire. Ainsi à propos de la blessure, ou du sommeil, 
ou de l’ivresse, explique-t-il tout ce qui se rapporte à l’image. Les 
idées sont classées chez lui par symboles. Nous ferons de même, 
en nous contentant de préciser à quel aspect de la vie spirituelle 
se rapportent les différents thèmes étudiés. Ainsi pour le sommeil 
est-il d’abord traité de sa signification comme oubli du monde (seconde 
voie) et seulement ensuite du sommeil mystique. De même pour 
la blessure, la voyons-nous désigner successivement trois états dis- 
tincts se rapportant tous ici, il est vrai, à la vie mystique. 

Cette interprétation est évidemment parfois délicate. Dans quelle 
mesure telle expression recouvre-t-elle une expérience mystique 
proprement dite? Dans quelle mesure sommes-nous en présence 
d’un emploi symbolique ? Faut-il entendre « le sommeil » dont nous 
parle Grégoire d’une « suspension des sens » ou seulement d’un 
recueillement profond de l’âme en Dieu? Nous sommes loin ici 
des précisions psychologiques de certains mystiques ultérieurs — 
et dans une mystique qui garde — et c’est son prix — une orienta- 
tion d’abord théologique. Reste avec cela qu’elle fait entendre un 
accent expérimental qui me paraît difficilement pouvoir être contesté 
et qui donne le droit d’accorder leurs pleines significations aux 
expressions que nous rencontrons. 


La sortie de soil. 


Le mot éxoraois signifie proprement le fait pour un objet d’être 
placé hors de son état ou de sa place normale t. Appliqué à l’homme, 
il désigne d’ordinaire dans le grec classique, l’aliénation de l'esprit 
(Arstt., Cat. VIII, 17). Il est assez employé dans l’Écriture Sainte, 
et avec des nuances difficiles à déterminer. Il désigne le « sommeil 
profond » dans lequel Dieu jette Adam lors de la création d’Eve 
(Gen., II, 21). Il signifie aussi l’état d'Abraham lors de la scène au 
four brûlant (Gen., XV, 12). Dans les Psaumes (XXX, 23 et CXV, 2), 
il marque un état de « trouble ». Enfin dans le Nouveau Testament, 
il désigne la stupeur causée par les faits surnaturels (Lc., V, 26; 
Mc., V, 42; Act., IIT, 10). Mais il a aussi le sens moderne du mot 


1. Je m’inspire dans le début de ce chapitre de H.-Ch. Puecx, Un livre récent sur 
la mystique d’Origène, Rev. hist. phil. rel., 1933, p. 508 et suiv. 
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dans « l’extase » de saint Pierre (Act., X, 10). Enfin dans le Psaume 


LXVIT, 28, il traduit l’hébreu qui signifie « domination », mais le 


mot, rapproché de Benjamin, orientera vers une interprétation 
mystique, Paul se rattachant à la tribu de Benjamin. 

Nous trouvons une classification intéressante des différents sens 
du mot dans Philon (Quis rer., 249) 2. Il s’agit précisément de « l’extase 
d'Abraham ». Philon explique qu’il y a quatre sortes d’extases : 
« L’extase signifie d’abord une maladie de l'esprit, provoquant la 
déraison (rapdvoux) à cause de la vieillesse ou de la mélancolie ou 
de quelque autre cause; puis une vive stupeur devant des choses 
qui arrivent de façon soudaine et inattendue; puis la tranquillité 
de l'esprit, lorsqu'il est en repos; enfin, au plus haut degré un trans- 
port qui vient d’une possession divine (#v0eoc xavoxwy re ua avi) : 
c’est celle des Prophètes. Et Philon de citer comme exemple de 
la première, Deut,, XXVIII, 28 : « Iahveh te frappera de délire, 
d’égarement et d’aveuglement d’esprit (#xoraoic) » . Comme exemple 
de la seconde, Gen., XX VII, 33 : « Isaac fut saisi d’une terreur (ëx- 
oraouc) extrême (en voyant arriver Esaü qu’il croyait avoir béni) » 
et avec le verbe correspondant : « Tout le peuple fut dans la stupeur 
(Éééorn) » (Ex. XIX, 18; cf. Gen., XL, 26). Le troisième sens se 
trouve dans l’extase d'Adam. Et Philon l’accompagne de cet inté- 
ressant commentaire : « [Il prend éxoraoi au sens de tranquillité 
(ñpeuix) et de repos (ñouxix) de l'esprit. En effet le sommeil de 
l'esprit est veillée des sens et au contraire la vigile de l'esprit 
(Éveñyoeous Tic Sumvolac) est inaction de la sensibilité ». 

Tout un aspect de la théorie de l’extase se rattachera à ce thème : 
c’est l’extase-sommeil que nous retrouverons chez Plotin, chez Gré- 
goire de Nysse. Il ne reste plus que le dernier sens. C’est précisé- 
ment celui que Philon reconnaît dans l’ « extase d'Abraham. » Il le 


décrit avec précision. C’est un état d’ « enthousiasme », où lPesprit 


divin expulse l'esprit humain et prend sa place : « L'esprit (voëc) 
en effet qui est en nous en sort (é£oxiCeru) à l’arrivée de l'Esprit 
(nvedux) divin. Il n’est pas permis en effet à ce qui est mortel de 
cohabiter avec ce qui est immortel... ». Le prophète devient alors 
Qun instrument (ëpyavov) du dieu, résonnant sous ses touches invi- 
sibles (rAntrépevor doparäc) » (Quis rer. 259). 

Cette dernière conception se rattache à toute une tradition antique. 
C’est par elle qu’on explique la divination. On la retrouve dans les 


1. Philon lui-même a-t-il été un extatique? La thèse est celle de la plupart des 
critiques, LEwY (Sobria Ebrietas), LrisecaNc, Bousser, PASCHER (Bacthuxh 686c); 
BRÉHIER, Les idées philosophiques de P., est plus dubitatif. Seul VôLKER, Fortschritt 
und Vollendunz bei P., conteste qu’il en soit ainsi — et voit dans l'emploi du vocabu- 
laire de l’extase, un procédé littéraire courant depuis Platon, pour exprimer la con- 
naissance la plus haute (p. 316-317). 

2. Grégoire de Nysse emploie lexpression (td nvsduœ vd “Ayiov éuouèv té 
dpyévew Toû rpowfrou) (XLIV, 541 B). | 
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cultes dionysiaques. Et Platon en a donné dans l’Ion une célèbre 
application à l'inspiration poétique. C’est cette conception que 
Philon applique à la prophétie. Le Prophète est un inspiré au sens 
fort, c’est-à-dire que c’est vraiment Dieu qui agit en lui et qui se 
substitue à lui! Cette doctrine a passé dans certains courants du 
christianisme primitif : c’est elle que nous trouvons chez Montan 
et dans le montanisme : « L’homme — c’est Dieu qui parle — est 
comme une lyre et c’est moi qui le touche comme un archet. L'homme 
dort et c’est moi qui veille »?. Ces excès entraînèrent une réaction 
chez les écrivains orthodoxes qui se défièrent de toute « extase ». 

Si nous passons au III® siècle, nous rencontrons deux auteurs 
chez qui « l’extase » présente un intérêt particulier pour notre étude, 
Plotin et Origène. On sait que Plotin met l’extase au sommet de 
l’ascension spirituelle. Porphyre raconte qu’il y accéda quatre fois 
durant sa vie. "Exoraou est un des mots par lesquels il désigne l’expé- 
rience suprême, l’union avec l’Un. Par ailleurs, dans un passage 
qui s'oppose curieusement à la troisième définition de Philon, il 
dit que « le repos de l’intelligence (vod fouxix) n’est point une sortie 
(éxoruou) d'elle-même » (Enn., V, 3, 7). Il veut dire par là que 


-« connaissance de Dieu et connaissance de soi sont identiques »3. 


Quant à Origène, la question est loin d’être tranchée. Contre 
les interprétations intellectualistes de Denis et de Faye, Vôlker a 
consacré quelques pages de son livre (pp. 134-144) à établir l’exis- 
tence d’une extase mystique chez lui. Toutefois les textes qu'il 
apporte ne sont pas décisifs. Dans l’un le mot éxoruoi est traduit 
par Rufin : contemplatio stuporis, ce qui nous ramène au sens 2; 
un autre est seulement la citation d’Act., X, 10 sur l’Éxoraou de 
Pierre; le plus intéressant pour nous est Comm. Ÿo., I, 30 où à propos 
de la vigile mystique, Origène écrit : « éfior@v dr Tüv &v0pomxGv 
xal ÉvOouoräv rouGv at elbeiv uénv Geiav ». Le rapprochement avec 
le mot spécifique de l’extase évBouvoiäv et avec le symbole de 
l'ivresse que nous allons retrouver nous met dans un contexte plus 
caractéristique. Plus récemment le P. Rahner parle de la manière 
dont Origène écarte résolument toute extase 4. Il est suivi en ce 
sens par le P. Hausherr5 et le P. Viller 6. 

Il semble en réalité qu’il y ait deux extases à distinguer. Le P. Rah- 
ner écrit : « Manifestement Origène s’élève contre une extase qui 
serait pavixh xaréoraotc. Mais l’insistance avec laquelle il affirme 


2 


1. Sur tout ceci, voir LEwyY, Sobria ebrietas, pp. 41-72. 

2. LABRIOLLE, La polémique antimontaniste, Rev. Hist. Lit. Rel., 1906, p. 97 et 
suiv. 

3- BRÉHIER, Enn., V, 3, 7, note. 

4. R. À. M., 1932, p. 135. 

5. Les grands courants de la spiritualité orientale, Orientalia christiana, 1935, 
P- 122 sqq. 

6. Aux sources de la spiritualité de Saint Maxime, R. 4. M., 1930, p. 260. 
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que celui qui est rempli de l'esprit doit être sans extase, pleinement 
libre, et qu’il peut refuser l'inspiration de l'esprit, ne semble pas 
convenir à une véritable extase divine. Elle paraît indiquer qu’Ori- 
gène ne pensait point à une apparition de ce genre. On trouve ailleurs 
la même attitude raide à l’égard de la mystique montaniste » 1. Mais 
il ne semble pas précisément qu’Origène ait admis la « véritable 
extase ». | 

La vraie solution paraît indiquée par H.-Ch. Puech 2. Il y a chez 
Origène une conception de l’extase qui n’est pas celle de Philon 
et des montanistes. L’extase n’est pas sortie hors de soi, mais 
hors « des choses humaines » ; elle est bien le sommet de la mystique 
divine, mais sans « dépersonnalisation ». Il s’agit plutôt d’une sortie 


hors du corps «extra corpus », — le mot est dans Origène et saint Paul 


l’emploie aussi à propos de son ravissement — que d’une sortie 
hors du voüc, hors du moi. 

Quels sont, parmi les sens divers que nous avons rencontrés 
jusqu'ici, ceux que nous retrouvons chez Grégoire de Nysse? Nous 
trouvons d’abord des emplois du mot au sens profane. ’Efiorévos 
signifie sortir de ses limites, au sens physique ou métaphysique. 
Ainsi dans XLIV, 873 D, il est dit de la nature divine « qu’elle ne 
sort (éEtorauévn) jamais d’elle-même, mais qu’elle demeure dans 
le bien ». Le mot est ici en concurrence avec éxéaiver que lui 
préfère Plotin (Enn., VI, 5, 11) et qui se trouve aussi chez Grégoire. 


Plus intéressant pour nous est le sens psychologique du mot dans. 


son emploi profane. Je remarque en effet qu’il est en général associé 
à l’idée de sommeil, qu’il désigne la « sortie de soi » que celui-ci 
représente. ; 

Ainsi (XLVI, 673 A), éxoréoeu est nommé avec LAAOUDOELG, (LETL- 
6onai, A1, parmi les troubles qui résultent du sommeil. De 
même (XLIV 973 C), Grégoire écrit des anges « qu'aucune pav- 
raola ne les fait sortir (&iorno) de la vérité ». Or dans le contexte, il 
est question des illusions du sommeil, figures du mirage des sens 
— et auxquelles les anges sont soustraits. L’extase ici marque une 
sortie « hors de soi », au sens péjoratif d’une « extase » de l'esprit 
dans le monde sensible. Rappelons-nous le mot de Philon, à propos 
du troisième sens du mot Éxoraous : « Le sommeil de l'esprit est 
veillée des sens » (Quis rer., 257). Nous sommes dans le même ordre 
de métaphore. "Exoraois se retrouve associé à oavracix dans un 
autre passage (XLVI, 636 À) : il s'agit des apôtres qui devant Jésus 
ressuscité croient « rêver »! Nous pouvons remarquer cette liaison, 
mais non la mettre au dossier de Grégoire de Nysse, car ce sermon 
est apocryphe. 


Nous arrivons à un sens favorable mais faible dans un passage 


x. Loc. cit., p. 135. 
2 R. Hist. et Phil. relig., nov. 1933, p. 532. 
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comme celui-ci : « Le Psaume de l’extase, qui a cette épigraphe : 
Pour la fin, psaume de l’extase de David, s'accorde avec ce que 
nous avons vu précédemment, en conseillant de sortir (ëxorñvoi) 
des choses dont le contact est périlleux » (XLIV, 509 C-D). Nous 
sommes ici sur la ligne qui nous conduira au sens mystique du mot, 
mais il s’agit encore seulement du passage du mal au bien. Nous 
pouvons remarquer toutefois un affaiblissement du sens primitif. 
"Exoraoi ici est à peine différent d’éx6xoic. Les résonances psycho- 
logiques se sont effacées, ne laissant plus subsister que l’image phy- 
sique de la « sortie ». 

Mais ces divers emplois sont de peu d’importance comparés aux 
passages où nous trouvons Éxotaoi désignant proprement un état 
mystique. Ces passages se groupent en deux séries : dans les uns, 
l'emploi du mot se rattache à des personnages de l’Écriture à propos 
desquels il est question d’extase; dans les autres, il est en relation 
avec l’image de la « sobre ivresse », vnpé&loc u£0n sur laquelle nous 
aurons à revenir. Dans l’un et l’autre cas, nous sommes à coup sûr 
en présence de faits mystiques. Restera alors à les interpréter : nous 
verrons que l'interprétation de Grégoire manifeste un retour à la 
conception de l’extase comme sortie de soi sous l’action d’une réalité 
étrangère avec ce caractère d’irrationalisme, qui nous met dans la 
direction de l’ésuc du Pseudo-Denys et qui atteste que le danger 
du montanisme ne se fait plus sentir. 

Le premier texte que nous rencontrons, c’est, dans l’ordre chrono- 
logique, un passage du Traité de la Virginité. Grégoire vient de mon- 
trer combien la réalité divine est « ërérevax mavrèc &yaBod ». Et 1l 
continue : « Le grand David me paraît avoir montré cette impossi- 
bilité (&unxaviav). En effet lorsqu'il fut élevé (6bofeic) en esprit 
par la puissance de l’Esprit et qu’étant en quelque sorte sorti de lui- 
même (olov éx6àc éaurdv) il vit cette Beauté inaccessible et incom- 
préhensible dans l’extase béatifiante (èv uoxæpig Exoréoe) — il la 
vit dans toute la mesure du moins où il est possible à un homme de la 
voir, étant sorti (££«w yevéuevoc) des voiles de la chair et ayant pénétré 
(eioex0ov) par la seule intelligence (di uévns Giavoiuc) 1 dans la 
contemplation des incorporels et des intelligibles, — désirant dire 
quelque chose de digne de ce qu’il avait vu, il énonça cette phrase, que 
tous chantent : « Omnis homo mendax » (XLVI, 361 AB). : 

Nous nous rappellerons d’abord que le texte des Septante donne 
pour ce verset 2 du Psaume CXV : ’Eyd eîma èv tf éxoréoer pou’ 
nàs &vôponéc éor Veborne, où le mot Exoruoi signifie trouble. 
Le mot Éxoruou a été interprété ici par Grégoire au sens mystique. 
Il s’agit donc d’une extase de David. Comment Grégoire décrit-il 
cette extase? Elle suppose une élévation (bpeBetc) de la Giévoux par 
l’Esprit-Saint, une sortie (ëx6&c) de soi, une vision (eiÿe) béatifiante. 


1. Même expression chez Philon, De Somn. I, 43 voñoser uôvn, 
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Quelle est cette sortie de soi? Grégoire précise : cette sortie n’est pas 
perte du vois puisqu'elle est exercée par la Gtévoux, mais elle est 
sortie « hors des voiles de la chair », donc sortie de la vie sensible et 
solitude (uévn) de l'esprit. Mais par ailleurs l’esprit ne s’exerce pas 
seulement dans son ordre, mais il est soulevé par la grâce. L'objet de 
la vision est la contemplation (6ewptx) des incorporels. Nous retrou- 
vons toujours cette définition pour l’objet de la contemplation mys- 
tique. Enfin cette vision est seulement celle qui est possible à l’homme : 
d’où nous pouvons conclure que, même en cet état extraordinaire, il 
ne peut s’agir d’une vision totale. 

Ainsi l’extase semble comporter deux aspects d’après ce texte : 
d’une part une sortie hors du sensible : l'esprit &iévoux en sa pointe 
la plus haute (ñyeuowxév) séparé de tout sensible (uévn) contemple 
de façon ineffable (&ppnr&c) les réalités intelligibles. Ceci, à prendre 
les termes mêmes, pourrait s’appliquer à l’extase plotinienne, qui est, 
elle aussi, sortie du sensible, et pure activité de l’esprit. Mais Grégoire 
y ajoute un second élément : la Giévoux est surélevée par l’Esprit- 
Saint et ainsi elle ne sort pas seulement du sensible, mais elle sort 
aussi #w éxvrod. Mais cette sortie de soi n’est pas à entendre, au sens 
montaniste, d’une expulsion du moi, mais d’une surélévation de 
l’homme au-dessus de sa nature, d’une élévation de la &tévoux. 

Ainsi voyons-nous se constituer les éléments principaux de la 
théologie orthodoxe de l’extase. Nous étions partis avec Philon d’une 
conception dionysiaque d’une abolition du voÿs tôtoc. Par réaction, 
Origène avait insisté sur le maintien du voÿs-et sur le caractère d’élé- 
vation au-dessus du sensible. Par là il donnait un sens trop intellec- 
tualiste à l’extase qui explique les interprétations rationalistes de sa 
pensée 1, Grégoire revient à « la sortie de soi ? », au caractère super- 
noétique de l’extase. Il lui rend l’élément de passivité qui lui est essen- 
tiel. Mais, il ne s’agit pas d’une substitution de l’esprit divin à l’esprit 
humain, du moi divin au moi humain, mais au-delà de la Stévoix 
humaine, d’une mystérieuse participation au mwedux divin, c’est-à- 
dire à la connaissance et à l’amour dont Dieu se connaît et s’aime lui- 
même. 

Il semble qu’il y ait ici un rapprochement à faire entre le progrès 
de la théologie de l’extase et celui de la théologie de l’Incarnation. 


1. Lossxv, La théologie négative de Denys-l’Aréopagite, R. S. P. T., avril 1939, 
p. 205. ; ‘ L 

2. « La description que donne Grégoire de l’état où on atteint le sommet de la 
béatitude, fait époque. Grégoire ici, à la suite de son précurseur non chrétien (Philon), 
a osé introduire une idée qui depuis l’hérésie montaniste avait été rejetée de l’Église 
chrétienne, à savoir qu’on atteint seulement au sommet, quand on sort de soi par 
l’extase » (HoLz, Amphilochius von Ikonium, p. 205). Voir aussi Lewy, Sobria ebrietas, 
pb. 132-133. Holl observe que cette idée est absente de Basile et de Grégoire de Nazianze, 
O1 peut en trouver une curieuse vérification dans le fait que dans le panégyrique de 
Basile, Grégoire le comparant à Paul ravi au troisième ciel, insiste seulement sur la 
doctrine de son frère, non sur sa vie mystique. 
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On sait que Apollinaire, contre qui Grégoire a écrit, n’admettait pas 
que le Christ possédât un vois humain. Il lui semblait que mettre 
dans le Christ un autre vos que celui du Verbe, c'était voir en Jui 
do rpécura, deux personnes, et c’est ce qu’il reprochait à Grégoire 
de Nysse. Celui-ci montre au contraire très bien la distinction du 
voÿc et du rpéowmov. Et que l’humanité du Christ peut très bien être 
assumée par le Aôyos sans que pour cela le vois en soit expulsé. Il en 
est de même pour l’extase : le mveïux peut habiter l’âme sans en 
exclure le voëc. Dans l’un et l’autre cas, il s’agit d’un approfondisse- 
ment de la notion de personne. Notons d’ailleurs que Grégoire emploie 
plus volontiers Giévoux, qui marque mieux l'esprit comme faculté, 
que voïc qui est plus équivoque. | 

Toutefois le texte du Traité de la Virginité insiste plus sur le déta- 
chement du sensible et l’activité de la Sidvoux que sur le dépassement 
de la Sigvoux par le rvedux. À cet égard il reste encore dépendant 
de l’intellectualisme d’Origène. Dans un texte ultérieur, auquel il 
ne semble pas qu’on ait attribué jusqu'ici l’importance qu’il mérite, 
le Sermon sur saint Etienne, Grégoire développe bien davantage l’as- 
pect de possession du voüs par l’Esprit-Saint : « Etienne, étant sorti 
de la nature (ëx6àc rhv œéaw), avant même de sortir (Ex6ñvu) 
du corps, voit (BAéma) avec les yeux purs (xa0apoic 8papot) 
les portes célestes qui s'ouvrent pour lui et à travers elles ce qui 
apparaît à l’intérieur du sanctuaire (rüv a36rav), la gloire divine elle- 
même et le rayon de la gloire. Étant ainsi sorti de la nature humaine 
(£a yeyovds Tic dvbparivnc pioewc) et ayant été transformé en 
grâce angélique, il vit les choses invisibles (elde rà ddéara) » (XLVI, 
713 B-C). Notons seulement qu'il s’agit désormais de « sortir de 
la nature » ou « de la nature humaine », et donc bien d’une transcen- 
dance proprement dite. | , 

La suite le montre davantage : « Comment Étienne a-t-il vu la gloire 
supra-céleste ? Qui lui a ouvert les portes du ciel ? Est-ce À œuvre 
d’une puissance humaine ? Est-ce un ange qui a soulevé la nature d’ici- 
bas à cette hauteur ? Il n’en est rien. L'histoire en effet ne dit pas : 
Étienne étant d’une grande puissance, ou : Étant rempli du secours 
des anges, a vu ce qu’il a vu. Que dit-elle? « Étienne étant rempli de 
l'Esprit-Saint a vu la gloire de Dieu » (716 D-717 À). Dés lors notre 
texte prend tout son sens. Étienne, nous dit Grégoire, « est sorti de 
la nature », ëx6dc rhv œbow, et «il a vu les choses invisibles ». De 
même dans le Cantique, l’âme « sortie d’elle-même », éx6ñcx éaurhy, 
avait la contemplation des choses invisibles. Pourquoi est-il sorti de 
la nature? C’est que « personne n’a jamais vu Dieu ». « Ce n’est 
donc pas en demeurant dans la nature, qu’Étienne a vu Dieu », mais 
« en étant pénétré (évaxpafleis) de la grâce du Saint-Esprit » (717 B). 
L'extase d’Étienne est ainsi un aspect particulier, le degré le plus 
haut, de cette sortie, de cette «ecbase » radicale, théologique qu'est la 
communication de l’Esprit-Saint à tout chrétien. 
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. Il est à noter toutefois que, dans le texte que nous venons d'étudier, 
le mot éxoraou ne se trouve pas et que nous n’en avons que des équi- 
valents : éxbaivauv, #£w œéoewc eivar. Nous pouvons observer d’ail- 
leurs que le mot n’est pas non plus dans l’Écriture au sujet d’Étienne. 
II semble que Grégoire l’emploie surtout à propos des passages où 
l’Écriture le présente. Nous l’avons vu tout à l’heure appliqué à 
David. Il en est de même pour Abraham, le grand type de l’exta- 
tique. Le texte où Grégoire décrit son extase est un des plus beaux 
qu'il ait écrit — et il nous servira aussi à préciser les divers éléments 
qui concourent à sa théorie de l’extase, ou plus exactement à discerner 
chez lui deux sens du mot, l’un plus large qui désigne la sortie hors du 
monde sensible et de la nature humaine et l’entrée dans le monde 
surnaturel, l’autre l’expérience psychologique qui correspond à un 
aspect particulier de cette sortie et qui est l’extase au sens technique 
du mot. 

€ Abraham, sur l’ordre de Dieu sortit (£%n0e) de sa terre et de 
sa tribu. Il s’agit là d’une sortie (é£o5oc) comme elle convient à un 
voyant (àvôpt rpopñryn), tendu vers la connaissance de Dieu. Ce n’est 
pas en effet un changement de lieu que signifie ici le mot. Donc étant 
sorti lui-même de soi (££w yevéuevoc éœurob) et de sa terre natale, 
c’est-à-dire de sa mentalité basse et terrestre, ayant élevé son esprit, 
autant qu’il pouvait, au-delà des bornes ordinaires de la nature et 
ayant laissé la parenté de l’âme avec les sens, en sorte qu’aucune appa- 
rence sensible ne vint le troubler et le rendre moins capable de con- 
templer les réalités invisibles (rüv &opéruv).., il connut Dieu autant 
que notre nature étroite et périssable en est capable, en sa plus haute 
tension (bneprafeïoav) » (XLV, 940 A-C). 

Grégoire décrit alors les étapes de cette sortie, selon une progression 
que nous retrouverons ailleurs chez lui et qui par delà le monde sensi- 
ble, puis le monde intelligible lui-même, le conduit jusqu’à cette 
totale nudité que Grégoire appelle ailleurs la ténébre : « Une fois 
qu’il eut dépassé dans ses idées sur Dieu toute représentation déter- 
minée de la nature divine, ayant purifié son esprit de tout concept êt 
ayant acquis une foi sans mélange, il tint pour signe d’une intelligence 
(éxivvoowc) infaillible et évidente de Dieu, le fait de Le croire au- 
dessus de tout signe déterminé. C’est pourquoi après l’extase (Éxotaoic) 
qui avait fondu sur lui par suite de ces visions (Geau&rov), étant 
redescendu (xaraxibac) jusqu’à la faiblesse humaine, il s’écria : 
« Je suis cendre et poussière», c’est-à-dire muet et incapable d’expri- 

mer le bien que j’ai vu » (XLV, 94r A). | 

Nous trouvons ici rapprochés les deux aspects de l’extase. D’une 
part, Grégoire nous retrace les étapes métaphysiques de cette remontée 
à travers les divers domaines de l’être. Mais cette sortie de soi, qui 
couvre en réalité tout le domaine de la connaissance surnaturelle de 
Dieu, ne représente une expérience psychologique spécifique, une 
extase au sens propre que dans cet état privilégié qui comporte 
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cessation de l’activité des sens et de celle de la connaissance discur- 
sive — je ne dis pas de toute activité de l’esprit — et que précisément 
Grégoire désigne seule dans notre texte par le mot d’éxoruau, le 
reste portant le terme générique d’#£o5oc 1. Elle n’est pas seulement 
passage de l’inférieur au supérieur. Elle est vraiment « sortie de soi » 
(Eco éxvrod). 

C’est précisément cette expérience que Grégoire nous décrit au 
terme de notre passage, en employant les termes mêmes de la Genèse 
«Exotaou énémecs », l’extase « fondit » sur Abraham. Il s’agit donc 
là d’un état soudain, venant de l’extérieur, qui est une ëéxoraouw au 
sens psychologique, c’est-à-dire un transport de l’esprit dans un autre 
monde, et dont il faut que celui qui l’a subie « redescende », xaraxodac, 
pour retrouver l’expérience ordinaire. Rappelons-nous que ce pas- 
sage de la Genèse est précisément celui que Philon donne comme 
exemple de l’extase la plus haute, celle du quatrième genre. Gré- 
goire et lui sont d’accord pour en faire l’extase la plus élevée, pour y 
voir l’irruption de l'Esprit divin dans le vos humain. Ils différent 
toutefois dans l’interprétation qu’ils en donnent : elle n’est pas pour 
Grégoire perte de la personnalité, mais transport en Dieu et perte 
de l’activité corporelle. | 

Il semble donc qu’on puisse dire que Grégoire affirme dans ce 
passage la réalité d’une expérience mystique particulière de sortie de 
soi, d’aliénation, par quoi il rejoint Philon, qui se trouve également 
chez Plotin, dont au contraire nous n’avons pas trace chez Origène. 
Mais cette expérience psychologique est interprétée différemment par 
nos trois auteurs : pour Plotin elle est abolition de l’individualité 
et fusion avec l’Un; pour Philon, elle est expulsion du voïc 1ätoc 
et possession (xaroyn) de l’âme par le rvedux divin; pour Grégoire 
elle est suspension de la vie naturelle et contemplation béatifiante 
(uoxapix) de la réalité divine. La grande différence de Grégoire et 
d’Origène est donc que le premier admet une Éxoraoiw psycholo- 
gique, un phénomène extraordinaire, que le second écarte, parce 
qu’il en assimile la forme orthodoxe à ses contrefaçons montanistes 
ou dionysiaques. Une nouvelle série de textes que nous allons voir 
maintenant va nous confirmer dans cette conclusion. 

Ils sont les plus importants pour nous. Jusqu’à présent en effet 
ceux que nous avons cités sont des passages où Grégoire est amené 
accidentellement à faire allusion à des faits d’extase rappelés par 
l’Écriture et à cette occasion précise le sens du mot. Mais l'étude de 
lextase pour elle-même intervient dans son œuvre — et précisément 


1. Les deux notions de l’extase sont bien distinguées par I. Hausherr, [gnorance 
infinie, Orient. christiana, 1936, p. 356: « On risque de confondre des doctrines diverses, 
si on omet dans la définition de l’extase, ce qui en constitue l’élément essentiel : 
la sortie de soi-même, non pas par l’inconscience de la suspension des sens, mais par 
une sorte de projection, sous l’impulsion de l’amour, hors des lois de l'intelligence 
elle-même. ‘Eautoÿ xai mévrov Exotaoic (Ps. DEN., Theol. Myst., I, 1)». 


270. PLATONISME ET THÉOLOGIE MYSTIQUE 


là où nous pouvions l’attendre, dans le Traité de la Vie Mystique 
qu'est le Commentaire sur le Cantique. Celui-ci est bien la suite du 
Commentaire sur l’Ecclésiaste. T1 apporte la sortie que le premier 
refusait. Le thème apparaît dans la Ve Homélie, pour être repris dans 
la VIS plus longuement. Or, dans les deux passages, il est associé à 
celui de « la sobre ivresse », vnpéluoc uéôn, sur lequel nous aurons à 
revenir, Ce thème a une signification mystique chez Philon. Origène, 
qui en a quelques traces, lui donne une signification sacramentelle, 
en rapport avec sa transposition de la doctrine de l’extase — et en cri- 
tique les interprétations mystiques. Grégoire au contraire, en gardant 
les résonances sacramentelles dont il s’est enrichi, lui restitue son sens 
mystique et en fait le trait caractéristique d’une étape de la vie 
mystique; il l’insère dans sa trame. 

Le premier passage est intéressant parce qu’il nous permettra de 
situer l’extase sur l'itinéraire mystique, en précisant sa relation à la 
doctrine des sens spirituels : « La vigne (dont il est ici question) 
c’est celle dont « le vin qui réjouit le cœur de l’homme » remplira un 
jour « la coupe de la sagesse » et sera offert aux convives par un appel 
d’en-haut (8E 6bnAo xnpoyuxros) en vue d’une bonne et sobre ivresse 
(eis dyafhv at vnpdov ué0nv). Je veux parler de cette ivresse qui 
produit chez les hommes l’extase des choses humaines à la réa- 
lité divine (Éxoraouç ëx rüv buxdv rpdç Td Gexérepov). Pour le moment 
la vigne est seulement en fleurs et exhale une vapeur parfumée, 
douce (ñd6c) et suave, mêlée à l'esprit qui l’environne » (873 A. B). 

Je retiens seulement pour l’instant, de ce texte, les indications 
qu’il nous donne sur l’extase. La dernière phrase l’oppose clairement 
comme un stade supérieur à l’arome des parfums où nous avons vu 
la première perception mystique de Dieu présent à l’âme. Notons 
que cette première perception est déjà fruit du rvüux. Donc il ne 
s’agit pas ici de l’ecbase radicale, de la déification au sens général, 
mais d’une étape particulière. Cette extase arrivera un jour (rôxe). 
Ceci nous rappelle les passages où Grégoire en parle comme devant 
survenir xark xæpôv, au temps opportun. L'expression désigne 
parfois la vie éternelle, Mais elle désigne aussi, c’est le cas ici, cette 
anticipation de la vie éternelle qu'est l’extase, « sortie de la nature », 
comme disait le Sermon sur saint Étienne, encore qu’elle ne soit pas 
« sortie hors du corps ». 

Enfin deux autres expressions peuvent ici être également retenues. 
D'abord l’extase est définie comme passage « des choses terrestres 
(GAuxGv) aux choses divines (Geiérepov) ». Nous avons rencontré 
une expression analogue avec le verbe éxGxivev. Nous sommes ici 
. très près d’Origène, écrivant à propos de la vigne mystique : « Elle 
fait sortir hors des choses humaines (é£1orûv ärd rüv &vôpomx&v) et 
s’enivter d’une ivresse non irrationnelle, mais divine (ueôberv uéônv 
côx &Abytorov AA Belav) » (Co. Jo., I, 30). Nous trouvons là le carac- 
tère de divinisation de l'esprit, où H.-Ch. Puech, citant d’ailleurs 
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notre passage, voyait le trait constitutif de l’extase origéniste, trait 
que Grégoire conserve. Mais il est intéressant de noter que la uéôn 
est corrigée par l’épithète de oùx &A6yioros qui est une critique évi- 
dente des théories psychologiques de l’extase, 

Enfin l’appel à l’extase résulte d’un appel d’en haut (££ üdmaod 
xnpbyuuroc). Par là le caractère surnaturel de l’extase est à nouveau 
souligné. Elle suppose une « surélévation » : 5bæôeis. Mais de plus, 
elle résulte d’une initiative divine, gratuite, qui vient à son heure 
(rére). C’est l'aspect de passivité de l’extase que ceci met bien en 
relief. On peut noter que l'expression « d’appel d’en-haut » vient 
du texte des Proverbes, IX, 1-6, qui décrit le Banquet de la Sagesse 
et qui est un de ceux qui se rencontrent le plus souvent, à propos 
de l’extase-ivresse. C’est d’ailleurs au même texte qu'est empruntée 
l'expression de « coupe » de la sagesse, xparñp. Précisons que les 
deux expressions viennent de la Traduction des Septante et ne cor- 
respondent pas à l’original hébreu. 

Le second passage, beäucoup plus développé (989 B-992 B), 
est aussi plus explicite encore. En effet il illustre l’exposé de l’extase 
par des exemples scriptüraires qui décrivent explicitement des 
extases et où nous retrouverons quelques-uns des exemples rencon- 
trés plus haut. Grégoire commente le texte du Cantique : « Mangez, 
amis, enivrez-vous, mes bien-aîmés. » Après avoir rapproché l’expres- 
sion du : Mangez et buvez, de la Cène — ce qui est dans le sens de 
l'interprétation sacramentelle d’Origène, il ajoute : « (C’est la même 
invitation qui est faite dans les deux cas), s’il est vrai que toute ivresse 
produit d'ordinaire une extase (ëxoraow) de l'esprit (rñc Stavolac), 
vaincu par le vin. Aussi l’invitation qui est faite ici, c’est cela même 
qui s’est accompli alors (à la Cène) par la nourriture et le breuvage 
divins, et c’est ce qui ne cesse plus de s’accomplir, car avec la nourri- 
ture et le breuvage, le transport (uerax6ox) et l’extase (Éxoraouc) 
du moins bon au meilleur envahissent l’âme » (989 C). 

Ce début est déjà fort intéressant pour notre propos. Si nous le 
comprenons bien, nous y trouvons rapprochés les deux éléments 
caractéristiques de l’extase : d’une part elle est en son fond « un 
transport », « une sortie » hors de ce que Grégoire appelle ici le moins 
bon, et qui est synonyme de « terrestre » ou « d’humain » (év6pwnuxéc) 
pour passer au « meilleur », c’est-à-dire au « divin » 1. Le vin eucha- 
ristique figure cette extase, la propriété du vin étant de produire 
l'ivresse, qui est sortie hors de soi. Et c’est pourquoi le geste du Christ, 
tendant aux Apôtres la coupe eucharistique, figure ce qu’il opère, 
c’est-à-dire une transformation de l’âme en Dieu. C’est là un aspect 
du symbolisme eucharistique où se réalise parfaitement la notion 
du sacrement, c’est-à-dire d’un signe efficace. Mais en même temps 


1. Ou encore änd Tüv rpocxalpuy mpdc Tù aiôiov oThoas Toùdc Aoyiououc (XLVI 
692 B). : 
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l’image de l'ivresse décrit l’extase psychologique : elle implique que 


l'esprit est comme vaincu (xexparnuévn) et emporté hors de la vie 
naturelle :. Et nous allons voir par la suite que c’est bien de cette 
extase qu'il s’agit. Mais alors ceci nous permet de saisir une nouvelle 
relation de l’Eucharistie, non à la divinisation en général, mais à 
l’extase en particulier. Cette indication serait à rapprocher de nom- 
breux traits de la vie des saints où nous voyons l’extase en relation 
avec la communion. Nous en aurions ici un des plus anciens témoi- 
gnages. Il permettrait d’établir la relation spéciale de l’extase et de 
l’'Eucharistie, et en général le caractère sacramentel de la mystique 
chrétienne. Or on sait que c’est un trait que la mystique orientale 
ultérieure développera abondamment. Qu'il suffise de citer Diadoque 
de Photicé et Nicolas Cabasilas. 

Grégoire alors énumère quelques exemples typiques de l’extase : 
« C’est de cette ivresse que fut enivré David le jour où, étant sorti 
de lui-même (ëx6àcs éœurév) et étant entré en extase (ëv éxordoer 
yevôuevoc), il vit la beauté invisible (&@éurov) et prononça la phrase 
célèbre : Omnis homo mendax. » Nous avons déjà rencontré cette 
extase de David et le contre-sens scripturaire qui la fonde. Notons 
que la vision des &féurx est ici donnée une fois de plus comme carac- 
tère de l’éxoraouc. David, comme extatique, reparaît au début du 
Sermon sur l’ Ascension : « Ce prophète — c’est David — étant sorti 
de lui-même (éx6àc adréc éaurév), comme allégé du poids de la 
chair (c’est bien la sortie hors du corps, la suspension des sens) et 


s'étant mêlé aux puissances transcosmiques, nous rapporte leurs 


paroles » (XLVI, 693 À). Ici le rapprochement est intéressant entre 
« la sortie » et le retour dans la sphère des anges, dont nous avons 
dit qu’elle était un des aspects du retour à l’état primitif. Nous avons 
vu par ailleurs plus haut, que l’extase était un retour à la grâce HE 
lique (xt dyvexwx). 

Mais poursuivons la suite des extatiques. « C’est (de cette ivresse) 
encore que Paul, nouveau Benjamin, fut enivré (ëue06o0n) lorsqu’étant 
entré en extase (ëv éxordoet yevéuevoc) il s’écria : Si nous sommes 
hors de sens (é£éormuev), c’est pour Dieu; si nous sommes de sens 
rassis, c’est pour nous. C’est à Dieu en effet que se rapportait l’extase 
(Ékoraoic). Et de même encore lorsqu'il affirmait, en parlant à 
Festus, qu’il n’était pas fou (uaivéuevoc) mais qu’il proférait des 
paroles sensées et justes » (989 D). Que Paul soit un extatique Gré- 
goire nous le répète souvent. Le ravissement au Paradis de II Cor., 
XII, 4 est le texte le plus explicite sur l’extase. Il est curieux 
toutefois que ce ne soit pas lui que cite ici Grégoire. Le premier 
exemple peut bien se rapporter à l’extase. Dans le second, Grégoire 
semble opposer implicitement une pavix céppav, une « folie sensée », 
à la uavix dont l’accuse Festus. Cet oxymoron, analogue à la 


1. Sobria ebrietas, p. 50 sqq. 
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vnpdAuos uéôn, se trouve dans la littérature hellénistique païenne et 
chrétienne. Il a été étudié par Lewy 1 On en trouve les éléments 


dans Platon (Phaedr. 244 E). Clément d’Alexandrie le présente dans 


Quis dives salvetur (38, 1) et précisément à propos de Paul « nepi 
Troürov (le prochain) coppéves uaiverar ». 

Quant à l’épithète de « nouveau Benjamin », appliquée à Paul, 
elle a aussi toute une histoire. Dans un passage du psaume LXVII, 
au verset 28, nous lisons (je cite la Vulgate) : Zb: Benjamin adoles- 
centulus, in mentis excessu (ëxordoa). Le sens original n’a rien à 
voir avec l’extase, mais la présence du mot a suffñ pour faire de Ben- 
jamin un extatique. Or Par! appartenait à la tribu de Benjamin. 
Il a été dès lors tout naturel de voir dans l’extatique Benjamin une 
figure de l’extatique Paul. C’est ce que Grégoire nous explique lui- 
même, en nous renvoyant à notre texte : « L’Ancien Testament 
désigne à l’avance par des figures et des symboles les caractères de 
la race des disciples. Parmi eux se trouve en particulier « le jeune 
Benjamin en extase (à éxoréoeuc) », instruit des mystères (uvorhpux), 
qui n’est autre que Paul, le divin apôtre « de la semence d’ Abraham, 
de la tribu de Benjamin » (XLIV, 577 B). 

Enfin, après Paul, voici Pierre qui achève la série des extatiques : 

« Je sais que le neue Pierre aussi fut en cette espèce d'ivresse, 
à la fois altéré et ivre. Avant, en effet, que la nourriture corporelle 
ne lui fût apportée, alors qu’il avait soif et qu’il désirait boire, tandis 
que les siens lui préparaient la table, l’extase divine et sobre (à Gelx 
ol vnpélioc Uéûn) vint sur lui qui le fit sortir de lui-même (é£io- 
raru) et contempler (Gewpeï) le drap évangélique. Comme donc 
c’est l’ivresse produite par le vin que le Seigneur présente à ses 
convives qui provoque l’extase (éxoraoic) de l’âme vers les choses 
divines (Getérepa), c’est à bon droit que le Seigneur invite ses disci- 
ples en leur disant : « Mangez, mes amis, et buvez et enivrez-vous » 
(XLIV, 989 D-992 B). 

On reconnaît le texte des Actes où est rapportée l’extase de Pierre 
et qui contient le mot ëExoraoiw (Act, X, 10). Je reviendrai plus 
loin sur les caractères de l’ivresse extatique ici analysée. Reste qu'ici 
il s’agit d’une extase au sens propre. Aussi les exemples donnés 
nous permettent-ils désormais d’assigner sans ambiguité possible 
le sens de l’expression Exotaoic mpèc Tù Betérepov, et par suite 
ses équivalents : mpès To œïdtov ou mpèc To &uetvov. Il s’agit bien 
de l’extase au sens moderne du mot, comportant suspension des 
sens et vision, arrivant soudainement (yiverat). La langue donc est 
la même que celle d’Origène. Mais la réalité désignée est différente. 
Grégoire, tout en gardant les richesses théologiques dont Origène 


avait chargé le mot d’éxotaou, lui restitue sa signification ryseqte 
primitive. 


1. LEWY, Sobria ebrietas, p. 50 et suiv. 
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IT 


Ivresse sobre et sommeil vigilant. 


L'expression vnpdaos uéôn, « ivresse sobre », apparaît pour la 
première fois chez Philon, où on la trouve dans de nombreux pas- 
sages (De ebrietate, 145 sqq.; De fuga, 166; Leg. All, III, 82; Vita 
Moysi, I, 187, etc..). Elle fait partie d’un groupe d’oxymorons qui 
servent à désigner la vie mystique : on peut en rapprocher en parti- 
culier le Axurpdc yvépos, la « ténèbre lumineuse », que nous rencon- 
trerons aussi chez Grégoire. On rencontre avant Philon la notion 
d’une ivresse de l’esprit : dans les cercles dionysiaques, chez Platon. 
Elle s'était surtout répandue dans la langue hellénistique. Nous la 
retrouverons dans les Écrits hermétiques. C’est à ce courant que 
Philon l’a empruntée 1. 

Mais son originalité a été double. D’une part, l’oxymoron a été 
créé par lui à partir de plusieurs éléments : thème gnostique d’une 
uéôn eix et par ailleurs thème d’une vdi, « sobriété », opposés 
l'un et l’autre à la uéôn d&yvootac : la vrodioc uén est la fusion 


de ces deux éléments. Et en second lieu interprétation, en fonction 


de la doctrine hellénistique de l'inspiration, du type du Prophète 
juif. La vnpéauoc uéôn désigne ainsi pour Philon la sagesse véritable, 
par opposition à la sagesse païenne, et en particulier aux mystères 
dionysiaques. Dans la formule, la ué0n désigne l’union avec Dieu, 
don du rvebua, et vnpdauoc, le caractère spirituel de l’état Mon 
en opposition avec l'ivresse physique ?. 

La uéôn gnostique, effet de la communication de la gnose, ivresse 
sobre, extase spirituelle, se trouvait associée à quelques autres thèmes, 
celui du cratère de la sagesse (xparhe tic ooplxc), et celui de l’appel, 
xhpvyua. Ces éléments gnostiques ont été incorporés par Philon. 
Mais il est remarquable qu'ils l'avaient été déjà auparavant par le 
judaïsme. Nous avons parlé plus haut du texte des Proverbes qui 
décrit le Banquet de la Sagesse. Nous avions remarqué que le texte 
grec présente plusieurs mots qui n’ont pas de correspondants dans 
l’hébreu : or il se trouve que ces mots sont précisément xparñp, 
qui se rencontre deux fois, et xhpuyux (Prov., IX, 2-5). Ce qui permet 
à Lewy d'écrire très justement : « Si l’on observe que ce passage 
est le plus ancien discours de propagande de la Sophia judaïque 


devant le Forum grec, l’hypothèse que le motif du xpuyux du 


xparho, de l” « invitation au cratère », ait été introduit pour faire 
concurrence au xhpvyua du xpatnp _ religions grecques à mystère, 
n’est aucunement invraisemblable 5. 


1. Lewy, Sobria ebrietas, p.. 42. 
2. Sur tout ceci voir LewY, Sobria ebrietas, p. 3 et suiv. 
3. LEWY, op. cit., p. 16. : 


| 
| 
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Ainsi Philon, lorsqu'il expose la doctrine de l’inspiration judaïque 
en termes de gnose hellénistique, ne fait que continuer un procédé 
qui apparaît dès l’époque des Septante. Ainsi a-t-il groupé ces divers 
thèmes et associé l’oxymoron qu’il avait forgé au texte des Proverbes 
sur le cratère de la sagesse et l'invitation à boire. Le fait est impor- 
tant à noter, car nous retrouvons tous ces éléments groupés chez 
Grégoire; c’est chez Philon que celui-ci, qui l'avait lu, a pu les prendre 
directement. Toutefois un intermédiaire est possible, chez qui nous 
retrouvons ces divers thèmes et qu’il nous faut aborder maintenant : 
Origène 1. 

Il est notable, en effet, que la sobre ivresse n’apparaît pas chez 
Clément d'Alexandrie. Ceci est d’autant plus remarquable que 
celui-ci dépend en grande partie de Philon. Mais précisément « il. 
omet son enseignement suprême sur la mystique. Sa gnose est ëror- 
relax, Oewplx; l’ascension vers la plus haute connaissance s’accom- 
plit sans le secours de l’extase mystique ? ». De même Bigg : « Bien 
que Père de tous les mystiques, il n’est pas mystique lui-même. 
L’instrument vers lequél il se tourne pour grandir dans la connais- 
sance n’est pas la transe, mais la raison disciplinée. Son langage 
exclut entièrement l’extase # ». Avec Clément nous avons eu, en 
effet, deux raisons de ne pas rencontrer l’union mystique : la pre- 
iière est qu’à son époque la crainte du montanisme subsistait. La 
seconde est qu'il se rattache à la mystique de l’illumination de la 
Oewptx, qui se prolongera par Origène, Grégoire de Nazianze, qui 
ne présente pas non plus notre oxymoron. C’est pourquoi l’origi- 
nalité de Grégoire de Nysse comme fondateur de la mystique pro- 
prement dite est frappante. 

Nous trouvons chez Origène le thème de l'ivresse (u60n) (Comm. 
Jo., I, 30). Cette ivresse est opposée. à l’ivresse ordinaire (oùx &A6- 
yiotov, Geiav), comme chez Philon. Toutefois la wnpélioc uéôn ne 
se trouve pas en propres termes. Mais par ailleurs le thème de 
l'ivresse est rapproché du Banquet de la Sagesse, et ce groupement 
atteste à coup sûr la dépendance de Philon. En même temps le 
thème s’enrichit de nouveaux rapprochements. Dans Comm. Ÿo., . 
I, 30, Origène cite le Psaume CII, 15 : Le vin qui réjouit le cœur 
de l’homme. Le rapprochement se retrouvera chez Grégoire de 
Nysse et introduira le thème de l’extase-joie. Dans le Comment. 


ser. in Matth. (P. G., XII, 1734), c’est le Psaume XXII qui apparaît 


1. Plotin présente une 0ela uéôn (Enn., VI, 7, 35). « Lorsque l'esprit devient 
égaré (ävpwv), enivré (webuobeis) par le véxtap, il devient intelligence aïmante 
(voÿs épüv); et une telle ivresse vaut mieux pour elle que la sobriété (ceuvotépw) ». 
Lewy montre que l’image vient de la langue poétique où « s’enivrer de nectar » était 
expression courante. C’est à l'emploi platonicien du mot qu’il faudrait remonter. 
Non seulement il n’y a pas d’oxymoron, mais l’ivresse est opposée à la sobriété. 

2. Sobria ebrietas, p. 111. 

3. The christian platonisis of Alexandria, p. 98. 
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avec le verset 5 : « Ma coupe est débordante ». Enfin, avant Gré- 
goire, Origène a commenté les passages du Cantique où il est ques- 
tion du « vin » et les a interprétés dans le même esprit. 

Nous pouvons aborder maintenant les textes de Grégoire. C’est 
dans le Commentaire du Cantique que se trouvent les deux passages 
importants 1. Dans le premier, Grégoire parle de « la vigne dont le 
vin, qui réjouit le cœur de l’homme, remplira un jour la coupe de 
la Sagesse et sera offert aux convives par un appel d’en haut pour 
mêler le vin en vue d’une bonne et sobre ivresse, de cette ivresse 
qui produit l’extase des choses terrestres aux choses divines » (873 B). 
Nous retrouvons ici tous les thèmes groupés : la sobre ivresse, dans 
les termes exacts de Philon, le Banquet de la Sagesse, avec la coupe 
_(xparñp) et l'invitation (xhpuyua), l'opposition des deux ivresses 
viennent de Philon; le rapprochement avec le Psaume CIIT et avec 
la Vigne du Cantique sont origénistes. 

Le second passage du Cantique que nous avons cité à propos de 
l'extase contient lui aussi l’expression d'ivresse divine et sobre : 

& Oelx at vnpéAtoc Léôn », l’une des épithètes étant celle d’Origène, 
l’autre celle de Philon. Il la met en rapport avec le texte du Cantique : 
_« Mangez, amis, enivrez-vous, mes bien-aimés ». Et avec celui du 
Psaume XXXV, 9 : « Ceux qui s’enivrent de la graisse de ta maison 
et s’abreuvent au torrent de tes délices », rapprochements qui sont 
nouveaux. Surtout, il reprend le rapprochement avec le vin eucha- 
ristique qui se trouvait déjà chez Origène : « Pour ceux qui connais- 
sent la parole sacramentelle de l'Évangile, aucune différence n’appa- 
raîtra entre ce qui est dit ici et la mystagogie à laquelle nous voyons 
les disciples participer » (989 B). 

Toutefois sur ce dernier point, nous pouvons déjà faire une 
remarque qui nous permettra de situer Grégoire par rapport à Ori- 
gène. Celui-ci entend, en effet, le vin eucharistique surtout au sens 
spirituel de la communication du Logos à l’âme. Il n’établit pas de 
relations entre la réalité sacramentelle et l'événement de l’extase. 
Et cèla pour la double raison qu’il laisse dans l’ombre le réalisme 
sacramentel et qu’il n’admet pas l’extase. Grégoire, au contraire, 
s'oppose à lui sur ces deux points. Et ainsi, sous un vocabulaire ana- 
logue, nous sommes en présence de réalités assez différentes. Pour 
Origène l'ivresse sobre est communication de la gnose par le Logos, 
communication qui aura lieu pleinement dans l'éternité (à quoi 
Origène rapporte l’ivresse dans Ho. Lev., VII 1) et qui dès ici-bas 
est un état permanent de déification. Nous retrouvons là l’extase 
théologique dont nous avons déjà parlé. Grégoire se place sur un 
terrain beaucoup plus délibérément mystique?. Le rôre, nous l’avons 


1. L'expression vnoähtoç uéôn apparaït aussi, XLIV, 1032 B. 
2. « Quand la délectation spirituelle est vive et dure longtemps, elle produit une 
sorte d’ivresse spirituelle qui tantôt ressemble à un demi-sommeil et tantôt est pleine 
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vu, ne marque pas pour lui l'éternité, mais la vie p.ésente. La « sobre 
ivresse » est un autre nom de « l’extase » psychologique. 

Un dernier trait intéressant de ce texte est l’opposition qu’institue 
Grégoire, entre le fait que, dans son extase de Joppé, Pierre soit à 
jeun (rpéoreivov) et en même temps ivre (ue06ovrx). Ainsi appa- 
raît clairement que cette ivresse est d’une autre nature que celle 
du vin. Et Grégoire peut conclure que c’est une « sobre ivresse ». 
Mais Lewyÿ remarque justement que le point que Grégoire met ici 
en lumière, « c’est l'opposition de cette ivresse avec cellé du vin — 
et qu’ainsi vnp&loc ne désigne pas l’ascèse spirituelle ou corporelle, 
qui sert à préparer l’union divine, mais un jeûne profane 1 ». 

II nous reste un dernier texte important, dont nous n’avons pas 
parlé, parce que le mot d’éxoraoi ne s’y trouve pas. Il s’agit du 
début d’un Sermon sur l’Ascension. Grégoire retrace les étapes de 
l'initiation sous la forme d’un commentaire du Psaume XXII. Les 
« verts pâturages » figurent la catéchèse; « l’ombre mortelle », le 
baptême, qui est « ensevelissement dans le Christ »; la « table dressée » 
représente l’Eucharistie; « l’onction d’huile » la confirmation, et il 
continue : « Et ajoutant le vin qui réjouit le cœur de l’homme, il 
produit dans l’âme cette sobre ivresse (vhpouoav ué8mv), transpor- 
tant (orhoxc) l’esprit des choses passagères aux éternelles. Celui 
qui a goûté une telle ivresse a échangé l’éternel contre l’éphémère, 
étendant à de longs jours son habitation dans la maison du Seigneur » 
(XL VI, 692 B-C). 

Ce passage est l’un des plus caractéristiques. Nous y retrouvons 
les groupements ordinaires : « la sobre ivresse » est rapprochée, 
comme chez Origène, du vin eucharistique, du vin qui réjouit le 
cœur de l’homme (Ps. CIII, 15) et enfin de la coupe débordante 
(Ps. XXIL, 5). Il fait de l'ivresse, provoquée par le vin eucharistique, 
le terme de l'initiation. Comme le dit bien Lewy, « avec la réception 
du Saint-Sacrement, commence, d’après Grégoire, la vie éternelle, 


_dont la pleine béatitude ne peut être attendue que dans l'éternité, 


mais dont la saveur des éléments eucharistiques est dès ici-bas, 
dans l’instant de l’extase de la communion, un avant-goût (für die 
Momente der Kommunionsekstase) » ?. L’idée du transfert dans le 
monde divin est bien origéniste, mais non pas celle de l’extase momen- 
tanée, ni non plus du caractère réaliste de l’Eucharistie. 
Dans la XTe Homélie sur le Cantique, après avoir décrit la « sobre 
ivresse », Grégoire aborde la description d’ « un sommeil » analogue. 
Les deux thèmes sont explicitement reliés : ’Axonouüc Giadéyero 


€ 


Tv Lé0nv 6 Ervoc. C’est donc toujours de l’extase qu'il s’agit. Ceci 


d’ardeur » (POULAIN, Des grâces d’Oraison, p. 150). Nous avons là l’ordre même suivi 
par Grégoire : sens spirituels, ivresse, sommeil. 

1. LEWY, p. 135. 

2. P. 136. 
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nous étonnera d’autant moins que nous avons vu plus haut que dans 
la langue profane de Grégoire, les images de « sommeil » et d’éxoraoic 
étaient étroitement associées. Mais ce qui est ici très spécialement 
intéressant, c’est que nous voyons Grégoire construire lui-même, 
sur le modèle de la vnod&aos uéfn, un nouvel oxymoron, celui du 
« sommeil-veille ». Nous saisissons ainsi comment il crée le vocabu- 
laire de la mystique. Nous verrons d’abord quelles sont les sources 
de ce nouveau thème. Puis nous étudierons les textes de Grégoire 
où il se rencontre. Ils nous fourniront de nouveaux éléments pour 
l'étude de l’extase. 

Il existe un thème classique qui oppose la vie selon l'esprit à la 
vie selon la chair, comme la veille au sommeil. Grégoire le développe 
dans un passage important, le début de l’Homélie XI, qui fait juste- 
ment suite à notre texte : « Parmi les recommandations du Seigneur 
qui excitent à secouer la nature matérielle comme une poussière 
(xoûv) et à s'élever au désir des biens surnaturels (ôrepxemuévav), 


il y a celle de surmonter le sommeil (xpeirrouc vob Grvou) et de: 


veiller continuellement en esprit (ypnyopévar Tÿ dtavoix), chassant 
l’assoupissement (vuoræyuév) des yeux comme un séducteur des 
âmes et un ennemi de la vérité. Je parle de cet assoupissement et 
de ce sommeil que suscitent dans l’esprit de ceux qui sont enfoncés 
dans le mensonge ces songes illusoires (rà ôvepoôn pavréouata) 
que sont les grandeurs, les richesses, les puissances, le faste, la magie 
des voluptés (yonreix rü&v hBoväv), la vanité, l'amour du plaisir et 
tout ce que les hommes légers poursuivent, séduits par un mirage 
(pavraoiac). Toutes ces choses s’écoulant avec la nature passagère 
du temps ont leur être dans l’apparence, n’étant pas ce qu’on les croit 
et ne demeurant pas durablement ce qu’elles paraissent. C’est pour 
arracher notre âme à ces fantasmagories (paouäruv) que le Verbe 
nous ordonne de secouer de nos âmés ce pesant sommeil (rèv Bapôv 
änvov) C’est pourquoi il nous propose le moyen de la veillée 
(évehropoic) en disant : « Que vos reins soient ceints et que, vos 
” mains tiennent des lampes allumées ». On voit clairement le sens de 
ces images : celui dont les reins sont ceints vit dans la lumière d’une 
conscience pure; et son âme, illuminée par la Vérité, demeure étran- 
gère au sommeil et à l’illusion (&vrvoc xai dveéurdrntoc) et ne se 
laisse tromper par aucun de ces songes vains (äreAGv ôvelpov) » 


(XLIV, 996 A-D). 


La simple lecture de ce texte nous montre aussitôt qu’il ne rentre 


pas dans le cycle de la vie mystique, mais de la vie illuminative, 
de la Œewpix œuouxh. L'objet de cette vie, dont l’Ecclésiaste est le 
livre, est en effet de faire comprendre le néant de ce qui n’est pas 
Dieu. Nous. avons déjà rencontré ce thème de l'illusion du monde 
sensible, de la magie (vonreix) qu’il exerce sur l’âme. En réalité, il 
n’a pas plus de consistance qu’un songe (ëvae), car il n’existe que dans 
notre imagination (oavraoix). Aussi faut-il nous en déprendre, 
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dissiper ce sommeil, nous éveiller (ëÿpnyopéve) à la réalité qui est 
Dieu 1. 

Nous touchons ici le mode de composition de Grégoire — et 
il est important de le noter au passage, car ceci peut éviter bien des 
erreurs d'interprétation —. Sur une trame construite logiquement 


_se greffent des développements parasites, des ëxppéoa. Le pro- 


cédé, qui est celui de la seconde sophistique, a été étudié par Méri- 
dier 2. On le retrouve dans l’œuvre de saint Augustin 5. Ici nous 
voyons bien comment il s’est introduit. L’image du sommeil (ürvoc) 
appliquée d’abord au sommeil mystique a éveillé un autre thème. 
Ces enchaînements par association verbale sont courants chez Gré- 
goire #. Ils donnent son caractère à son œuvre, une fantaisie imagi- 
native et musicale présidant à l’enchaînement des thèmes accessoires, 
sans nuire à l'ordonnance logique des thèmes essentiels. 

Le même thème apparaît dans un autre passage du Commentaire 
du Cantique. I] s’agit de la cinnamone dont on raconte que « si on la 
pose sur la bouche d’un homme qui dort, le dormeur n’est pas 
empêché de répondre aux questions qu’on lui pose, mais à la fois il 
reste dans le sommeil et il fait des réponses sensées (vnparéouc) 
et exactes ». Grégoire laisse de côté la question de l’exactitude scienti- 
fique du trait, explique que ceci n'empêche pas qu’on en tire un 
enseignement spirituel. Et cet enseignement est celui-ci : « Il est 
possible de trouver aussi cette cinnamone dans l’âme des hommes 
avancés en sagesse : par exemple, lorsque quelqu’un est brûlant de 
désir ou bouillant de colère et qu’il éteint ses passions (r&ôn) par sa 
raison; ou bien, lorsque quelqu’un, dans le sommeil de la vie (ëv +& 
ünvæ Toù Biov), a dans la bouche cette sobre (vnpé&lov) cinnamone 
spirituelle, à l’imitation des anges étrangers au sommeil et vigilants 
(&bnvors —xai &ypnyopéow), il manifeste une intelligence infaillible 


” (érhavi) et claire de ce qui lui est dit : il imite bien alors, par la vérité 


(&AnBeiac) de sa parole la nature sans sommeil (ävrvov) des anges 
qu'aucune imagination (pavruoix) ne force à sortir (éélornow) de 
la vérité, car sa parole est purifiée de tout le mirage illusoire et 
incohérent de cette vie » (XLIV, 973 A-C). : 

Nous retrouvons ici plusieurs des expressions des passages pré- 
cédents. La comparaison avec les anges, les éypñyopolt de Daniel 


1. Sur l’opposition du sommeil et de la veille, comme péché et vertu, cf. Contra 
fornicarios, XL VI, 493 D-496 A. Sur le thème du mirage de la vie extérieure, voir 
Newman, ap. Jean GUITTON, Renan et Newman, p. 136 : « La vie est comme un rêve, 
aussi détachée, aussi différente de notre réelle existence d’esprits immortels que le 
rêve de l’état de veille», 

2. L'influence de la seconde sophistique sur l’œuvre de Grégoire de Nysse, p. 139 sqq. 

3. Marrou, Saint Augustin et la fin de la culture antique, p. 376 sqq. 

4. Ainsi le thème du parfum divin est interprété d’abord au sens « des merveilles 
de l’univers qui donnent matière aux noms théologiques » (XLIV, 781 D), ce qui se 
rapporte à la théologie symbolique, puis au sens de la présence de Dieu dans l’âme 


. perçu par les vertus, qui appartient à la théologie mystique. 
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et d’Hénoch, est spécialement intéressante; on la trouvait déjà chez 
Clément d'Alexandrie (Paed., IT, 9). Elle est une image : la nature 
physique des anges, soustraits aux songes du sommeil et toujours 
éveillés et dans la vérité, est proposée en exemple à l’homme pour 
qu’il se détourne des mirages du péché et du monde et se fixe en 
Dieu. Le caractère de continuité de la veillée des anges symbolise 
l'évasion de l’existence biologique, soumise au rythme du sommeil 
et de la veille, que l’âme doit réaliser sur le plan moral. Notons aussi 
plusieurs expressions intéressantes : le vnpéaov, qui revient deux 
fois, rapproche le thème de la veillée de celui du « jeûne » et nous 
rappelle la vnpéoc uéôn; le mot drauvñs, associé à éypnyopévor 
rappelle Const. Apost. (VII, 45), où nous rencontrons les expres- 
sions éyphyopos vobs, yvüoic das, comme caractéristiques de la 
perfection. 

Nous sommes dans ces passages en présence d’un thème qui se 
retrouve dans toutes les littératures philosophiques à tendance 
acosmique, celui du « mirage » du monde extérieur. Il caractérise 
la pensée bouddhiste. De façon plus intéressante pour nous, il appa- 
rait chez Plotin. Platon déjà présente le monde sensible comme un 
«songe » et une « magie ». Mais il n’oppose pas à ce songe la vie spiri- 
tuelle comme une veillée. C’est là au contraire ce que nous trouvons 
. chez Plotin. L'âme qui veut se libérer des x&ôn doit écarter les pav- 
rasta qui y donnent prise « comme si quelqu'un voulant écarter 
les fantômes des rêves (ràc Tv ôverpérov pavraolac) réveillait 
(Ëv éypnyépoet moi) l’âme qui rêve. La purification ainsi est 
éveil des images irrationnelles (éyspors ëx rüv drénav eidolav) » 
(Enn., III, 6, 5). Le sens de l’éypñyopouc est encore mieux mis en 
valeur dans le passage suivant : « Si l’acte de l'intelligence existe 
toujours, s’il est comme une ëypfyopoi et une Ürepvénoic del oboa, 


il est selon la manière dont il veille. La veille (ëypñyopou) est au 


delà de l'essence (éméxewx Tüc oùolac) et de lesprit (xai vod) 
(VI, 8, 16). M. Bréhier remarque que ce passage est rempli 
d’expressions empruntées à la langue religieuse. Par ailleurs, l’ëyp- 
vopous n’est pas une expression platonicienne. Nous sommes donc 
là en présence d’une « veillée », empruntée à la langue religieuse — 
et qui par ailleurs semble désigner un état extatique, une sortie de 
là nature. Nous sommes sur la voie qui aboutira au texte de Gré- 
goire 1, 

Il existe, en effet, un thème religieux de la « veillée ». Il se rattache 
à la pratique liturgique des « vigiles ». Ces pratiques existaient dans 
le monde religieux hellénistique. Nous savons par Philon que les 
thérapeutes égyptiens veillaient la nuit et ne se séparaient qu’après 
un repas commun pris avant le lever du soleil (De vita cont., 89). 
Par ailleurs, nous connaissons l’usage chrétien des vigiles. Ces images 


x, Voir PHILON, De somn., IT, 160. 





L'AMOUR EXTATIQUE 281 


de veillées avaient pris un sens symbolique pour désigner l’éveil à la 
vie spirituelle. Ainsi dans le cantique rapporté par Paul (Eph., V, 14) : 


"Eyae 6 xabeudov 
xai émipavoer oo à Xpiorôc. 


Nous y voyons l’image du réveil associée à celle de l’illumination. 
Nous sommes à la fois dans la vie illuminative sur le plan mystique 
et dans la vie baptismale sur le plan sacramentel, — l’Eucharistie 
et l’ivresse représentant le stade supérieur 1. 

Or ce thème de la veillée comme pratique ascétique se trouve 
étroitement associé à un autre thème qui est celui de la « sobriété » : 
l’abstinence de sommeil et l’abstinence de nourriture sont en effet 
deux des pratiques ascétiques essentielles. Les deux thèmes sont 
groupés souvent. Ainsi nous les trouvons chez Philon (De sobr., 4). 
Aussi dans le Nouveau T'estament : « Veillons et soyons sobres », 
yenyop@uev nai vapœouev (1 Thess., V, 7). Même expression dans la 
I Petri : « Sobrii estote et vigilate ». Or le vipew, le « jeûne », est 
le second élément composant de la vnpéuos uéôn, de l'ivresse 
sobre, figure de l’extase. Et dans Philon nous avons l’ivresse évoquée 
dans des textes où il est en même temps question de veillée et de 
jeûne, comme l’état spirituel qui résulte de ces pratiques. Nous 
voyons dès lors très bien le contexte d’idée dans lequel la notion 
grégorienne du « sommeil éveillé » va se former tout naturellement 
sur la notion philonienne de la « sobre ivresse ». 

La conception générale de la vie spirituelle comme « veillée » 
est donc un thème de la littérature religieuse hellénistique; mais 
l'originalité de Grégoire est de montrer que cette « veillée » présente 
« un sommeil », c’est-à-dire qu’elle s'exprime avant tout en son 
état le plus haut comme une négation. Comme partout, c’est donc 
l’élément négatif, apophatique, caractéristique de la vie mystique 

sur lequel il insiste. Nous retrouvons toujours chez lui le même 
procédé : pour désigner cette expérience ineffable, il emploie toute 
une série d’oxymorons; il emprunte certains d’entre eux : la « sobre 
ivresse », vnpdloc uéôn, ou la « nuée lumineuse », yvépos Aaurpéc, 
à Philon; la vie-mort à saint Paul. Mais il en crée aussi : dans la 
Vie de Moïse, la otéoic-xivnous et ici l’éypfyopoic-bnvos. Ce procédé 
était facilité par le goût littéraire de l’époque pour les oxymorons. 
Mais ici, comme pour le symbolisme, Grégoire utilise des procédés 
littéraires pour exprimer des expériences spirituelles. Notons que 
la progression de l'éyphyopois à l’ürvos ypnyopüv est la même 
que celle du porioués au Aauxpéc yvépos. Or Grégoire disait de 


1. Const. Apost., VII, 45 « voüs éypñyopos ». Clém. d’Alex., Pédagogue, II, 9, met 
en rapport les « vigiles » avec les « anges », « les veilleurs », avec le baptême (éypnyopévar 
— putitecbai), enfin avec la vie mystique : les vrais songes, « Üvetpa », sont l’état de 
lPâme dégagée du commerce du corps. Voir aussi Lewy, Sobria ebrietas, p. 34; 
SCHUSTER, Liber Sacramentorum, VII, p. 27. 
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ce dernier que Dieu apparaît d’abord comme lumière et ensuite 
comme ténèbre. De même ici, l’bnvos marque un progrès sur l’éypñ- 
vopous : il désigne proprement, comme le yv6pos, comme la uén, 
l’extase mystique. 


Le texte capital est ici celui qui termine la Xe Homélie sur le Can-. 


tique, celle qui contenait déjà la ué0n vnp&htoc. « Le sommeil succède 
normalement à l’ivresse. Mais il s’agit ici d’un sommeil inhabituel 
(Eévoc) et étranger à la vie ordinaire. En effet, dans le sommeil 
ordinaire, celui qui dort n’est pas éveillé et celui qui est éveillé ne 
dort pas, mais sommeil et veille s’opposent et succèdent l’un à l’autre. 
Or ici, on constate une union et un mélange inouï et paradoxal 
(rapéoëoc) des contraires. « Ego enim dormio et cor meum vigilat », 
dit, en effet, la fiancée » (XLIV, 992 C)2. 

Nous voyons dès le début Grégoire distinguer ce sommeil du 
sommeil ordinaire. C’est la même formule que nous avons trouvée 
chez Philon, chez Plotin et chez Grégoire à propos de l’ivresse. 
Mais ce qui importe le plus, c’est le caractère « paradoxal » de ce 
sommeil. Grégoire emploie parfois le mot mapéÿo£oc. Il exprime 
non seulement une chose étonnante par accident, qu’on n’est pas 
habitué à rencontrer, mais ce qui est strictement contraire à toute 
expérience possible et qui nous met, par conséquent, dans le surna- 
turel. Enfin ce paradoxe s’exprime par une « coïncidence des con- 
traires », qui est une contradiction dans les termes et suppose qu’on 
surmonte le monde de l’expérience. Il est important de voir appa- 
raître ici le développement de formules paradoxales pour désigner 
le surnaturel. On sait comme ces formules se répandront du Pseudo- 
Denys à Nicolas de Cuse, de la ténèbre lumineuse à la docte igno- 
rance. Nicolas de Cuse précisément en fera la dialectique 1. | 

Nous trouvons exactement le même mouvement de pensée chez 
Grégoire pour une autre « coincidentia contrariorum », celle de la 
oréou et de la xivnoi dans la Vita Moysi : « La course à un autre 
point de vue est immobilité (ot&oic). En effet : « Je t’établirai sur 
le roc ». C’est la plus paradoxale de toutes les choses (rù rapa- 
SoËérarov mévrov) que stabilité et mobilité (ordoic xai xivnouc) 
soient la même chose (ruiré). En effet, d’ordinaire celui qui est 
arrêté n’avance pas et celui qui avance n’est pas arrêté. Ici il avance 
du fait même qu’il est arrêté » (405 C). Les expressions sont les 
mêmes que pour la coïncidence du sommeil et de la veille. Et je 
sais bien qu’il se mêle uné certaine complaisance de l’ancien rhéteur 
qui se plaît à accuser le paradoxe, mais ce faisant, il ne fait qu’en 
mieux montrer la réalité. C’est l'erreur de la thèse de Méridier de 
n'avoir vu dans ces oxymorons que des procédés littéraires 2. 

Continuons l’étude de notre texte. « Quel sens donner à ces mots ? 
Le sommeil est une image de la mort. Dans le sommeil, en effet, 


1. M. de GanpiLLac, La philosophie de Nicolas de Cuse, pp. 265-313. 
2. L'influence de la seconde sophistique sur l’œuvre de G. de Nysse, pp. 278-270, 





L'AMOUR EXTATIQUE 283 


toute l’activité sensible du corps s'arrête; ni l’ouïe, ni la vue, ni 
l’odorat, ni le goût, ni le toucher n’exercent leur activité propre 
durant le temps du sommeil. Il arrête l’attention du corps. Il pro- 
duit aussi l'oubli des préoccupations que l’homme porte en lui, il 
endort la crainte, il calme la colère, il apaise les amertumes et rend 
insensible à toutes les peines. On voit par là le haut degré de vie 
spirituelle atteint par l’âme qui peut dire : « Je dors et mon cœur 
veille ». En effet, en réalité, lorsque l'esprit (6 voëc) vit seul (m6voc) 
avec lui-même, sans être embarrassé d’aucune sensation, le corps 
(ñh gaie rod oéaroc) est inerte, comme dans une sorte de sommeil 
ou de torpeur (xéuar) et on peut vraiment dire que la vue (Gpxoic) 
est endormie (xowuër) par la non-activité (à äxpaËlxc), mépri- 
sant les spectacles qui frappent d’ordinaire les regards puérils… 
Quand donc (les images et les impressions des autres sens) sont 
vaincues par la non-activité (äxpaëix) comme par une sorte de 
sommeil, l’activité du cœur s’exerce toute pure et l’esprit contemple 
les choses d’en haut sans qu'aucune sensation venant du monde 
extérieur vienne la troubler dans son repos. Ainsi l’âme, jouissant 
(edvoaiverai) de la seule contemplation (u6vn Gewplx) de ce qui est, 
n’est éveillée (éyphyops) à aucun plaisir sensible, mais laissant 
dormir toute activité corporelle dans la pureté (xa@ap&) et la nudité 
(rouvñ) de l’esprit, elle reçoit la manifestation (éupavelav) de Dieu 
dans une divine vigile (Già Geixs éypnyéposuc). Puissions-nous 
nous en rendre dignes nous aussi en réalisant par ce sommeil (6rvou) 
la veillée de l’âme (éypñyopoic) » (XLIV, 993 A-C). 

Ce texte est des plus importants pour la description de la vie 
mystique. Il décrit, en effet, un recueillement de l'esprit (m6vos 
Biorebe:) qui va jusqu’à la cessation de l’activité (Grpakix) des 
sens corporels. Or c’est là précisément ce qui constitue l’extase. 
On peut ici rappeler la définition de la troisième sorte d’éxotaoc 
que donnait Philon (Quis rer., 257) : « Il appelle ëxoruox la tran- 
quillité et la quiétude (ñouxix) de l'esprit (voüc). En effet, le som- 
meil de l'esprit est veillée de la sensibilité (ünvos voi éypñyopoic 
aioPhoswc) et la vigile (ëyphyépou) de l'esprit est non-activité 
de la sensibilité ». L'’extase est conçue comme une « quiétude », 
fovxie, mais qui va jusqu’à l’inactivité érpaëla, de la sensibilité : 


_ c’est cette énpaËlx qui est désignée par l’image du sommeil, 6mvos. 


Le rapprochement du sommeil avec la mort est caractéristique. 
C’est une idée qui vient de la philosophie profane, comme Grégoire 
le dit ailleurs : « Certains des sages du dehors ont dit que le sommeil 


. était près de la mort » (XLVI, 673 A). Nous la retrouvons, en effet, 


chez Cicéron, dont ce n’est pas la seule rencontre avec Grégoire 
de Nysse 1, Mais ici l’expression nous intéresse par la façon dont elle 


1. IvanKkA, Die Quelle von Ciceros De Natura deorum, Arch. Phil., 1935, 1-12. 
L'idée remonte à Homère (iade, XVI, 672). Voir METHODE d’OLYMPE, De res.,],52; 


- BONWETSCH 309. 
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souligne la cessation de l’activité des sens. Forte aussi est l’expression : 

« Le corps est inerte, comme dans une sorte de torpeur ». C’est cet 
élément sur lequel Grégoire met l’accent. Il s’agit d’une éypñyopors 
sans doute, mais d’une veillée qui va jusqu’à une cessation de l’acti- 
vité des sens. Elle permet alors à l’esprit (vodc) d’être totalement 
absorbé en Dieu. C’est là cette pureté, cette nudité (yuuvi) que Gré- 
goire explique en des termes qui rappellent Plotin. La nudité de 
l'esprit, c’est l’exercice de son activité quand il est séparé de tout 
commerce avec le corps par l’extase. Il est alors recueilli en Dieu 
(Bewpet Tà ävw). Il jouit d’un entier repos (uéva). Ce sont là des 
traits qui conviennent à toute oraison de quiétude. Mais l’accent mis 
sur l’ünvos, sur l’éxpaëix y ajoute l’élément d’extase. La joie divine 
(cdpoxivnrau) que nous avons vue apparaître au sommet de la mys- 
tique du miroir devient si puissante qu’elle arrache l’âme à la vie du 
corps : l'ivresse marque cet arrachement, le sommeil marque plutôt 
l’état de repos qui suit. Grégoire observe d’aïlleurs que le sommeil 
suit l'ivresse, non comme un état nouveau, mais comme un second 
aspect du même état. 

Il est intéressant de voir que nous retrouvons chez d’autres mysti- 
ques une description analogue. Ainsi sainte Brigitte écrit : « O Dieu 
très bon, combien est merveilleuse la façon dont tu me traites, car 
tu endors mon corps dans le sommeil, tandis que tu éveilles mon 
âme jusqu’à lui faire entendre et sentir les choses surnaturelles… 
Tu m’endors quand il te plaît, non d’un sommeil corporel, mais 
d’un spirituel repos » (Res, VI, 52). Mais plus précieux encore, 
parce que se rattachant aux origines chrétiennes, est le témoignage 
des Actes du martyre de sainte Perpétue : « Elle semblait une personne 


qui sort d’un profond repos — l’extase lui en tenait lieu « (Pass. 
Perp., XX, 8). | | 


IT 


La blessure d’amour. 


Les divers symboles de l'amour extatique que nous avons consi- 
dérés jusqu’à maintenant, sortie de soi, ivresse, sommeil, ont tous 
ce trait commun d’exprimer le caractère « déraisonnable » des formes 
supérieures de la vie spirituelle où l’âme est jetée comme hors d’elle- 
même sous la force de l'attrait divin. Chacun de ces symboles exprime 
aussi un aspect particulier de ces états. L’extase désigne son aspect 
général de sortie de soi, l'ivresse souligne la surabondance de la joie 
qui arrache l’âme à elle-même, le sommeil montre l’indifférence au 
monde extérieur, allant jusqu’à la suspension effective des sens. 
L’image de la blessure va ajouter à cette description. D’une part 
elle contient le même élément irrationnel que les autres images : 
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elle se rattache, en effet, à l’éboc, dont nous avons dit plus haut qu’il 
représentait chez Grégoire l’amour divin sous ses formes les plus 
hautes. Par ailleurs, elle est en rapport avec les purifications suprêmes 
de l’âme, impatiente de se dépouiller des derniers voiles qui la sépa- 
rent de Dieu. 

L'application de l’image de la blessure à la vie spirituelle se ratta- 
che à ce transfert des images de l’amour profane à l’amour divin que 
nous voyons s’opérer à partir d'Origène. « Eros, Cupidon, son car- 
quois et ses flèches, les blessures inguérissables de l’amour profane 
avaient été chantées par les poëtes. Pourtant le Cantique (IV, 9) 
permettait depuis longtemps d’appliquer ce symbole à l'amour de 
l’âme pour Dieu. Bientôt le Pseudo-Macaire louera « ceux que l’Es- 
prit a blessés au cœur d’un amour divin » (P. G., XXXIV, sor À)». 
C’est donc, de façon générale, le caractère irrationnel, passif, de l’amour 
de Dieu que nous voyons désigné par ce symbole. À la différence des 
précédents, il se rattache, dans son emploi mystique, à une tradition 
proprement chrétienne. | | 

Le thème apparaîtra à plusieurs reprises dans le Commentaire 
sur le Cantique. Il dominera entièrement les livres XII et XIII, et 
c’est à ce propos que nous allons surtout l’étudier. Toutefois il 
apparaît plus tôt dans un passage digne de remarque, où l’image 
de la flèche sert à exprimer une idée un peu différente. Elle marque 
moins la sortie de l’âme hors d’elle-même, que l'entrée, la pénétra- 
tion du Verbe dans le cœur ?. A ce titre, c’est au chapitre précédent 
qu’elle se rattacherait plutôt. Néanmoins, la communauté de l’image 
nous permet de citer ici ce passage. Une fois de plus nous constate- 
rons à ce sujet combien les doubles idées d’ « entrée » et de « sortie » 
dont l’union constitue la vie mystique sont associées chez Gré- 
goire. | 

Il s’agit du passage du Cantique : « Je suis blessée par l'amour » 
(I, 5). Grégoire le commente ainsi : « L’âme désigne par ces mots 
la flèche qui s'enfonce profondément dans le cœur. L’archer est 
l'amour (à &y&rn). Or l’amour, c’est Dieu, comme nous l’apprend 
l'Écriture, Dieu qui lance la flèche élue, son Fils Monogène, sur les 
sauvés, après avoir humecté les trois extrémités de la pointe avec 
l'Esprit vivifiant. Or la pointe, c’est la foi qui introduit en celui en 
qui elle pénètre, non seulement la flèche, mais l’archer avec elle, 
selon. le mot du Seigneur : « Mon Père et moi nous sommes un et 
nous viendrons en lui et nous ferons en lui notre demeure ». Ainsi 
l’âme élevée par les divines ascensions voit en elle la douce flèche de 
la charité par laquelle elle est blessée et elle se glorifie de sa blessure 
en disant : « Je suis blessée par l’Amour ». O belle blessure et douce 


1. G. HorN, L'amour divin. Note sur le mot Eros dans saint Grégoire de Nysse, 
Rev. Asc. Myst., 1925, p. 387. 
2. La flèche est image du Verbe dans ORIGÈNE, Co. Ÿo., I, 37. 
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plaie par laquelle la Vie pénètre (Giadter) dans mon intérieur! » 
(XLIV, 852 A-B). Le texte est à joindre au dossier de ceux qui concer- 
nent l’inhabitation du Verbe dans l’âme. Notons ici que la foi est 
ce qui ouvre l’âme à la charité divine. Notons aussi que l’âme voit en 
elle la flèche, c’est-à-dire le Verbe venu dans le monde, ce qui nous 
renvoie à la doctrine de l’expérience mystique comme conscience 
du Verbe présent dans l’âme par la foi. 

Nous retrouvons le même symbolisme de la flèche comme figure 
de l’« entrée » du Verbe dans l’âme, mais avec en plus l’idée d’une 


souffrance, d’un détachement qui s’y trouve associée dans le passage 


suivant : « Nous apprenons par le Livre des Proverbes que les blessures 
d'amour sont bonnes : « Désirables sont les blessures de l’ami, mau- 
vais les baisers de l’ennemi » (XXVIL, 6). Quel est cet ami dont les 
blessures valent mieux que les baisers de l’ennemi? Cela est clair à 
qui connaît les mystères du salut. En effet, le vrai et sûr ami est celui 
qui n’a pas cessé de nous aimer quand nous étions ennemis; l’ennemi 
cruel est au contraire celui qui nous a livrés à la mort sans que nous 
lui ayons rien fait. L’interdiction de faire le mal parut une blessure 
aux premiers hommes. Ils prirent pour une blessure le fait d’être 
privés de l’agréable et pour un baiser celui d’y être invités. Mais 
l'expérience montre que ce qui paraissait blessures de l’âme était 
plus utile que les baisers de l'ennemi Aussi l’Épouse rendant 


amour pour amour (&vrepao0eïox) montre la flèche de l’amour de 


celui qui l’a aimée profondément enfoncée en elle, c’est-à-dire la 
participation (xowavia) de la divinité. En effet, la charité, c’est 
Dieu, comme il est écrit, qui est fixé dans le cœur par la pointe de la 
foi. Et s’il faut donner un nom à cette pointe, nous dirons ce que nous 
enseigne Paul, que cette flèche est « la foi qui est suscitée par la cha- 
rité 2 » (XLIV, 1044 B-D). 
Mais avec ces passages nous sommes encore dans le plan de l’habi- 
tation de Dieu dans l’âme, de la vie divine en nous. L’Homélie XII 
manifeste un nouvel aspect du thème de la blessure, et qui corres- 
pond bien alors au plan où nous nous trouvons maintenant. Il s’agit 
des purifications passives que l’âme doit subir pour pouvoir s’unir 
plus intimement à Dieu et parvenir aux formes suprêmes de l’union 
mystique. Ces purifications sont les « bienheureuses blessures » 
que l’âme souhaite ardemment, quelque souffrance qu’elle en ressente, 
car elles hâtent le moment où elle pourra jouir d’une union plus intime 
avec Dieu. Elles sont un des traits les plus souvent décrits par les 


1. De même XLIV, 1044 B : « Il est possible de voir le chaste époux, celui qui 
lance la flèche de l'Amour. » 

2. Nous pouvons noter l’exégèse donnée par Grégoire de la formule paulinienne, 
’Evepyouuévn a le sens passif. La charité, c’est l'amour de Dieu pour l’homme qui 
provoque en retour l’amour de l’homme pour Dieu (tiotie). Il n’est pas question des 
« œuvres ». 
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mystiques, de Jean de la Croix à Catherine de Gênes. Il est remar- 
quable que nous les trouvions chez notre auteur et avec un accent 
expérimental qui ne permet pas de douter de la réalité mystique 
qu’elles recouvrent. 

Ces purifications, suivant un procédé que nous avons déjà ren- 
contré chez Grégoire, notre auteur les rattache au thème général 
dont elles sont l’aspect suprême, le mystère de la mort avec le Christ, 
condition de la résurrection avec le Christ. Ce mystère, nous l’avons 
déjà rencontré deux fois. Sous sa forme sacramentelle d’abord, dans 
l’étude du baptême, mort et résurrection substantielles avec le Christ. 
Nous l’avons rencontré ensuite sous sa forme ascétique, dans l’étude 
de la mortification volontaire. Nous le retrouvons ici, une troisième 
fois, sous sa forme mystique de purification passive. Nous avons donc 
là chez Grégoire un point de vue autour duquel toute la vie spiri- 
tuelle peut être systématisée — et qui est spécifiquement paulinien. 
Ceci nous atteste une fois de plus la dépendance de notre auteur à 
l'égard de saint Paul. De plus, nous voyons l’unité qu’offrent chez 
lui vie sacramentelle, vie ascétique, vie mystique : trois aspects d’un 
unique mystère de mort et de résurrection avec le Christ. 

Au début de la douzième Homélie, à propos de l’image de lamyrrhe, 
Grégoire retrace ce mystère sous ses premières formes — et en rap- 
port avec le thème central de sa mystique, l’inhabitation du Verbe 
dans l’âme : « Je me suis levée pour ouvrir à mon bien-aimé. De ma 
main a dégoutté la myrrhe, de mes doigts la myrrhe exquise. » Qu'il 
ne soit pas possible que le Logos vivant puisse naître en nous autre- 
ment que par le dépouillement de notre voile (xaraxéraoux) de chair, 


par la mortification (vexpooe) de nos membres terrestres, par quoi 


est ouverte la porte qui introduit (eicowxieru) le Logos dans l’âme, 
cela est évident, aussi bien par l’enseignement de l’Apôtre que par 
les paroles de la Sulamite : « Je me suis levée (&véornv) pour ouvrir 
au Bien-Aimé et cela en faisant couler la myrrhe de mes mains, dit 
la Sulamite. » Or l’Apôtre nous explique ce symbole quand il écrit : 
« Je suis ressuscité (&véornv) parce que j’ai été enseveli avec lui par le 
baptême». La résurrection n'aurait pas eu lieu si la mortification 
volontaire n’avait précédé... Aussi c’est par la mort que l’âme res- 
suscite de la mort » (XLIV, 1016 C-D). 

Nous avons ici le thème du baptême et celui de la mortification 
volontaire. Nous pouvons remarquer l’image du voile (xxraréraoux), 
qui dans le Temple protégeait le Saint des Saints et qui se trouve 
appliqué à la chair du Christ dans l’Épître aux Hébreux. Il désigne 
ici la chair qui interdit l’entrée du Sanctuaire de l’âme. À ce thème 
s'associe celui de linhabitation du Verbe dans ce Sanctuaire de 
l’âme, où nous retrouvons l’idée majeure de Grégoire. Il se rattache 
également au thème de l’accès au Saint des Saints où l’âme doit 
pénétrer pour trouver le Verbe et où le Verbe aussi doit être introduit 
par l’âme. Ce sont toutes les images de la vie mystique. Dès lors, 
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nous voyons que le dépouillement ici est de l’ordre des purifications 
mystiques. 

Ceci apparaît déjà davantage dans le passage suivant où le thème 
de la myrrhe est repris : « La myrrhe est le mépris de la vie terrestre 
par lequel toutes les activités d’ici-bas demeurent inexercées et 
mortes à cause du désir des biens surnaturels. Ainsi Thècle ayant 
reçu volontiers en elle les gouttes de myrrhe réduisit à la mort l’homme 
extérieur, ayant éteint toute pensée et tout désir charnels. Si bien 
qu'après avoir reçu cet enseignement, morte était sa jeunesse, morte 
sa beauté apparente, morts tous ses sens corporels; le Verbe seul 
vivait en elle, par qui le monde entier était mort pour elle et elle aussi 
morte pour le monde entier » (XLIV, 1068 A). La suite du passage 
fait également allusion au baptême, maintenant ainsi le lien des 
divers thèmes. 

Mais les passages cités ne font que présenter les premiers aspects 
du mystère de mort et de résurrection. C’est avec un autre symbole 
que nous arrivons à proprement parler aux purifications passives. 
Il s’agit des symboles du voile enlevé et des coups qui blessent l’âme. 
« Les gardes m'ont frappée, ils m'ont meurtrie; ils m’ont enlevé mon 
manteau » (Cant., V, 6-7). Grégoire se pose d’abord la question du 
manteau enlevé. En effet, il a été dit plus haut que l’âme avait été 
dépouillée de sa tunique : « Comment, dépouillée de tout vêtement, 
a-t-elle encore un peplos que les gardiens de la cité lui enlèvent ? 
C’est qu'après avoir dépouillé la tunique ancienne et s’être débarras- 
sée de tout voile, elle se dépasse elle-même en pureté, si bien que la 
pureté ancienne, comparée à la nouvelle, lui paraît encore un vête- 
ment. Ainsi l’ascension vers Dieu fait toujours paraître opaque ce 
qu’on avait à côté de ce qu’on découvre » (XLIV, 1029 B). Nous 
voyons ici que la vie spirituelle apparaît comme fait de dépouille- 
ments successifs — et donc que nous sommes ici à un nouveau degré 
. de purification. | 

Quelle est alors la signification des blessures, des coups qui sont 
associés à cet arrachement du voile ? Que signifie le bâton et que signi- 
fie la blessure ? Grégoire rappelle certains passages de l’Écriture où 
les coups sont pris en un sens favorable (Prov., XXII, 13; Deut., 
XXXII, 39). Il rappelle surtout un passage que nous avons déjà 
rencontré, le Psaume XXII, qui est un des textes toujours cités à 
propos de l’extase, à cause du « calix inebrians ». Or au verset 4, il 
est parlé du « bâton du Seigneur qui m’a consolé (mapexdkeoav) ». 
« Aussi le grand David n’a pas appelé blessure, mais consolation, ce 
qui est opéré par ce bâton » (XLIV, 1032 B). Et il met cette blessure 
en rapport avec les autres effets énumérés par le Psaume : « L’huile 
répandue sur la tête, le vin dans le calice qui produit la sobre ivresse 
(npélioc uéôn) » (XLIV, 1032 B). | : 

Or nous avons déjà vu que ce bâton qui console (rxp&xAnoic) 
est mis en rapport avec l’Esprit-Saint. Par ailleurs, la blessure indi- 
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que qu'il ne s’agit pas d’une touche superficielle, mais que l’âme est 
atteinte jusqu’au fond par l’action purifiante de l'Esprit. Nous avons 
là les éléments de cette purification suprême, opérée par l’Esprit- 
Saint : « Si l’âme se déclare blessée, elle affirme par là que l’atteinte 
du bâton divin a pénétré jusqu’en son fond (B&8oc). En effet, ce n’est 
pas superficiellement qu’elle reçoit en elle l’action du bâton spirituel 
(rvevuarxt), si bien que l’endroit où elle a reçu le coup ne puisse 
être discerné, mais le coup se manifeste par la plaie dont se glorifie 
l’Épouse. Voici le sens de ces paroles : Ce bâton divin et cette hou- 
lette spirituelle qui opèrent la guérison par le coup, c’est l'Esprit 
(rvedua). Ainsi Paul portait les stigmates de ces coups et se glori- 
fiait aussi de ses blessures en disant : Je porte dans ma chair les stig- 
mates du Christ-Jésus » (XLIV, 1033 C). 

Le rapprochement avec saint Paul, l’interprétation des stigmates 
au sens de purifications spirituelles, qui conforment intérieurement 
lâme au Christ crucifié, est tout à fait remarquable. Ce texte d’ail- 
leurs est fort intéressant pour l’histoire de la mystique. L'idée de 
purification opérée par l'Esprit y est clairement exprimée, purifi- 
cations douloureuses et glorieuses à la fois ?, blessures dont se glori- 
fie l’Épouse et qui font jaillir en elle une vie nouvelle : « Elle imite 
la Pierre dont le Prophète dit : « Il a frappé la pierre et les eaux ont 
ailli ». La raison pour laquelle elle est frappée, comme le Rocher 
par Moïse, c’est pour que, à l’image de celui-ci, elle répande le Verbe 
à ceux qui ont soif » (XLIV, 1036 B-C). 

D'ailleurs Grégoire précise la signification de la purification 
opérée par le bâton de l'Esprit, en la rapprochant d’une autre purifi- 
cation, qui est le type même de la purification passive dans l’Écriture, 
celle que le charbon de feu opère sur les lèvres du Prophète pour le 
rendre capable de la vision des Séraphins : « On peut remarquer qu'il 
y a une ressemblance entre notre passage et la vision d’Isaïe.. Un 
charbon de feu fut appliqué sur la bouche du Prophète par un des 
Séraphins. Après quoi, non seulement ses lèvres, mais ses oreilles 
purifiées (xaxapiterat) devinrent capables (ôxoSoyñv) de recevoir 
le Verbe. De même qu’ici l’Épouse dit être frappée et blessée par les 
gardiens et ainsi être dépouillée du revêtement du voile, ainsi là 
aussi, au lieu du voile, c’est le linteau de la porte qui est enlevé en 
sorte de rendre possible la contemplation de ce qui est dans le sanc- 
tuaire (rhv Oewplav rüv ëv &Bürou) : les Séraphins remplacent 
les gardes, le charbon le bâton, la brûlure la blessure; enfin le terme 
commun à l’Épouse et à l’âme du Prophète est la pureté » (XLIV, 
1036 D-1037 A). . | 

Il y aurait de multiples remarques à faire sur la doctrine contenue 


1. « Quand ces sentiments de plaisir et de souffrance sont tous deux très vifs, l’état 
qui en résulte prend le nom de blessure d'amour ». POULAIN, Des grâces d’oraison, 
102 éd., p. 151. 
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dans ces passages. Nous pouvons toutefois grouper en finissant, 
rassembler les caractères principaux par quoi Grégoire décrit ces 
purifications. Le premier est qu’elles sont opérées par l’Esprit- 
Saint. C’est lui que figurent à la foi le bâton de la consolation et le 
charbon ardent. Il s’agit donc d’une action de Dieu en l’âme, consu- 
mant ses souillures. Cette action est proprement une purification, 
x&0apouc. Elle dépouille l’âme du voile charnel qui fait écran entre 
elle et Dieu. I ne s’agit donc plus de purification morale, mais phy- 
sique, de la transformation intérieure de l’âme en Dieu. Enfin cette 
action s'exerce dans le fond même de l’âme, là où atteint la blessure. 
Nous retrouvons à la fois ici la plus grande intériorité coïncidant avec 
la passivité la plus caractérisée. 

Cette interprétation n’est pas cependant le dernier mot de Grégoire 
sur la blessure de l’Amour. Cette blessure nous est apparue d’abord 
comme pénétration du Verbe dans l’âme et inhabitation; puis nous 
l’avons vue signifier la purification opérée par l’Esprit-Saint au plus 
intime de l’âme; reste un dernier sens, et qui est proprement celui 
de la blessure extatique qui rejoint l'ivresse et l’extase, la blessure 
d'Amour que Dieu fait à l’âme et dont elle ne peut guérir et qui la 
jette à jamais à sa recherche. « L’âme sortie à la parole de Dieu et 
cherchant celui qu’elle ne trouve pas est frappée et blessée en quel- 
que manière du désespoir d’obtenir ce qu’elle désire. Mais ce voile 
de tristesse lui est enlevé quand elle apprend que la vraie possession 
de celui qu’elle aime, c’est de ne jamais cesser de le désirer. Quand 
de cette manière le voile de désespoir lui a été retiré et qu’elle voit 
la beauté infinie et sans limite du bien-aimé se manifester toujours 
plus grande à travers la suite éternelle des éons, elle est enflammée 
d’un désir plus fort (ëv opoSporépo reiverau 760%) et elle signifie 
la disposition de son cœur en disant qu’elle a reçu en elle la flèche 
choisie de Dieu et que son cœur a été atteint par la pointe de la foi 
et qu’elle est mortellement blessée par l'Amour » (XLIV, 1037 C). 

Au delà de toute habitation de Dieu dans l’âme, au delà de toute 
purification, le désir de Dieu arrache l’âme à elle-même. Et elle com- 
prend que cet amour extatique, c’est le plus haut dègré auquel elle 
puisse parvenir, puisque c’est l'amour même qu’elle a pour Dieu 
tel qu’il est en lui-même. Ce désir insatiable est à lui-même sa fin 
.«et c’est vraiment cela voir Dieu que de ne jamais cesser de le désirer » 
(XLIV, 404 D) car c’est l’aimer enfin, tel qu’il est en Lui-même. 
C’est là cette blessure, dont un Séraphin percera un jour le cœur 
de Thérèse d’Avila. Mais ici nous touchons à une idée fondamentale 
de Grégoire de Nysse, la plus importante avec celle de l'habitation 


du Verbe dans l’âme, et qui est la sortie de l’âme hors d’elle-même. . 


A la lumière de cette idée, toute la vie spirituelle va prendre son sens 
et s’éclairer par son sommet. C’est cette reprise que nous pouvons 
faire maintenant autour du thème de l’épectase. 
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IV 
L’épectase. 


Nous avons essayé, au cours de cette étude, de restituer les diverses 
étapes de la vie spirituelle, d’après les œuvres de Grégoire de Nysse. 
Ce travail n’était pas sans difficulté, car notre auteur ne présente 
pas ses idées selon un mode systématique, mais suivant une inspira- 
tion souvent déconcertante. Nous espérons toutefois n'avoir pas 
faussé les vraies perspectives de sa pensée. Toutefois pour donner 
une image tout à fait exacte de son œuvre, il ne faut pas exagérer 
les classifications que nous avons essayé de dégager. Ou mieux, il 
faut les replonger dans le mouvement général qui emporte toute la 
pensée de Grégoire. En effet ce qui est le plus remarquable chez lui, 
c’est l’accent qu’il met, plus que sur les étapes particulières, sur l’élan 
même de la vie spirituelle. Selon des formules que nous aurons à 
expliquer, la « perfection » pour lui réside dans « le progrès » lui- 
même, dans le mouvement sans fin de l’âme vers Dieu. Un texte 
revient comme un leit-motiv, pour exprimer cette idée, c’est celui 
de saint Paul dans l’Épître aux Philippiens (III, 13) : « Oubliant 
ce qui est derrière moi et tendu (éxexreivéuevoc) vers ce qui est en 
avant ! ». 

Nous avons déjà eu l’occasion de rencontrer cette idée, Mais 
nous allons maintenant grouper ces indications éparses et ceci nous 
donnera la synthèse de la spiritualité grégorienne autour de son 
thème essentiel. Nous verrons comment, dès le principe, elle se pro- 
pose d’éveiller dans l’âme le désir de Dieu; puis comment ce désir 
augmente à mesure que l’âme entre en participation des biens de 
la vie surnaturelle; enfin, après ces analyses qui nous feront par- 
courir à vol d'oiseau les étapes que nous avons successivement détail- 
lées dans cette étude, nous verrons comment Grégoire nous présente, 
au terme de la vie spirituelle, l’âme dévorée d’une soif inextinguible 
d’être unie à Dieu; ceci ne voulant d’ailleurs pas dire que ce mouve- 
ment du désir cesse avec la béatitude : pour Grégoire, il est lié avec 
la transcendance divine elle-même, et par suite ne peut jamais cesser. 
Mais la vision de la béatitude qu’il nous présente est celle de la 
découverte toujours émerveillée des inépuisables richesses de la vie 
divine. 

Au début du Commentaire sur le Cantique, Grégoire nous propose 
une synthèse des diverses étapes de la vie spirituelle en fonction de 
l’idée du désir de Dieu. L'objet des Proverbes est d’éveiller ce désir 
en révélant le prix des biens spirituels. C’est le sens de l’illumination 


t. Le thème est amorcé chez ORIGÈNE, Ho. Num., XVII, 4; De Orat., XXV, 2. I, 
paraît chez saint Basile, P. G., XXX, 144 D. 
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qui est au principe de la vie spirituelle et que la vision du Buisson 
Ardent représente dans la Vie de Moïse. « L'enseignement des Pro- 
verbes commence par décrire à l’âme la Sagesse, expliquant de façon 
diverse et multiforme le charme de la beauté indicible, de façon à la 
soulever vers la participation (uerovoix) des biens, non par nécessité 
et crainte, mais par désir (ré6®) et attrait (ëmGvuix) » (XLIV, 
768 B). À cette première étape succède l’Ecclésiaste, qui libère 
lPâme de l’attache au monde visible : « Ayant enflammé par ces 
choses le désir de l’âme encore adolescente (ve&tovroc) selon 
l’homme intérieur... le véritable Salomon lui fait succéder la philo- 
sophie de l’Ecclésiaste, qui purifie le cœur de l’attache aux appa- 
rences » (769 C). Et c’est alors qu’il introduit l’âme dans les sanc- 
tuaires du Cantique des Cantiques, dont l’objet est l’union (évéxpaoic) 
de l’âme avec le Divin. 

Il pourrait sembler qu’à ce moment le désir de l’âme est comblé, 
puis qu’elle aspirait à être unie à son Bien-Aimé et qu’elle jouit désor- 
mais de cette union. Mais c’est alors qu’apparaît une réalité nouvelle, 
qui est essentielle pour Grégoire; c’est que la jouissance des biens 
divins ne fait qu’augmenter la soif de l’âme. C’est là d’abord un fait 
que l’âme constate — et qui a été d’abord, semble-t-il, pour Gré- 
goire une expérience, Mais peu à peu il s’en dégage une loi, l’âme 
découvrant qu’il est de l’essence même de la vie spirituelle d’être 
un progrès continuel et que, si paradoxal que cela paraisse, la perfec- 
tion (rsActérnc) est un continuel progrès (rpoxor). Nous allons par- 
courir quelques-uns des textes où Grégoire expose cette idée cen- 
trale. Puis nous en verrons les fondements théologiques. Il s’agit, 
en effet, de l’expression même de la transcendante de l’oioix divine, 
de la forme éminente de la théologie négative. 

Cette loi, Grégoire l’expose dès le début du Commentaire sur le 
Cantique : « La jouissance (&réAavoic) du (Dieu bon) qui renaît 
continuellement (dans l’âme purifiée) est le point de départ (äpopur) 
d’un désir plus grand (uet£ovos émbuuixc), rendant le désir (x600c) 
plus intense (opoSpérepoc) par la participation (uerovolæ) même 
des biens » (XLIV, 777 B). Nous avons déjà ici une partie des termes 
que nous allons retrouver dans cette analyse. Nous sommes dans 
l’ordre de la uerovolx, de l’union. Mais cette uerovoix est progres- 
sive. À mesure que Dieu se communique (dei ueresyômevoc) il 
augmente le désir. de l’âme. La jouissance (&xékavoic) ici, loin de 


produire la satiété (xépoc), comme dans les jouissances sensibles, 


produit au contraire une soif plus grande. | 

Grégoire nous montre alors quelques-unes de ces « âmes de désir ». 
« C’est ainsi que Moïse aimait Dieu. » Et aussi Élie, et Jean, et Pierre 
et Paul, et les autres apôtres : « Ainsi celui qui a été jugé digne par 
Dieu de converser (éwAix) face à face avec lui, comme le dit l'Écri- 
ture, y puise un désir plus grand de tels baisers, en sorte qu’après 


de pareïlles manifestations (6eopévex) divines, il demandait à voir 
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le Désiré comme s’il ne l’avait pas encore vu... Ainsi tous ceux en 
qui le désir de Dieu a pénétré profondément n’ont jamais arrêté 
de le désirer, transformant tout ce qui leur venait de Dieu (6e66ev) 
pour jouir (&rékavoic) du Bien-Aimé, en matière pour allumer 
(érékxavux) un désir plus ardent (opopétepoc). Ainsi l’âme mainte- 
nant unie à Dieu (ouvarrouévn) ne connaît pas de satiété (&xopéorec) 
à sa jouissance : plus abondamment elle est remplie de jouissance, 
plus ardente se fait la force des désirs » (XLIV, 777 C-D). | 
Nous avons donc là une loi de toutes les vies spirituelles. C’est un 
caractère essentiel de l’union à Dieu (ôwaix) de se présenter comme 
une nouveauté perpétuelle. C’est un trait que nous voyons appa- 
raître ici pour la première fois et que nous retrouverons. Grégoire 
le reprend dans la Vie de Moïse, qui est de la même époque dans son 
œuvre. Moïse, après avoir été admis à parler avec Dieu, . demande 
à le voir, « comme s’il ne l’avait pas encore vu ». Nous pouvons nous 
reporter au texte de la Vie de Moïse, où nous verrons l’idée plus lon- 


guement développée : « Comment l’homme à qui tant de théophanies 


(Oeopéveux) ont rendu Dieu clairement visible, selon le témoignage 
de l’Écriture, lorsqu’elle parle de « face à face » (xurà oréux), « comme : 
un ami parle à son ami », comment donc l’homme qui a connu cela, 
comme s’il n’avait pas encore obtenu ce que, sur la foi de l’Écriture, 
nous croyions qu'il avait déjà trouvé, demande-t-il à Dieu de se 
manifester à lui? Celui qui ne cesse de se montrer ne lui est-il pas 
encore apparu ? » (XLIV, 400 A). 

C’est le problème ici qui est posé : comment la participation est- 
elle la source d’une soif toujours plus grande? Nous en verrons 
plus loin la réponse. Ce que nous retenons pour l'instant, c’est la 
description de la croissance du désir parallèle à celle de la participa- 
tion, et du renouvellement constant que présente dès lors la vie 
spirituelle. Grégoire y revient dans le Cantique, dans un passage 
d’une grande beauté : « Nous voyons, comme dans l’ascension (ävé- 
6xouc) d’une échelle (xAïuaË), l’âme conduite par le Verbe, s'élever 
vers les hauteurs par les degrés (B«ôu6c) de la vie spirituelle. D’abord 
une raie de lumière avait pénétré jusqu’à elle. et l'avait excitée à 
s'approcher de la lumière et à s’embellir en se transformant en 
colombe dans la lumière 1, Mais voici que maintenant qu’elle a eu 
part (ueraoyoüoa) aux biens, selon qu’elle les pouvait recevoir 
(ëxopnce), à nouveau le Verbe lattire (épéxeru) à la participation 
(uerovoix) de la Beauté surnaturelle, comme si elle en était au 
commencement (ë£ Ürapyñc) et n’y avait encore eu aucune part 
(éuéroyov) » (XLIV, 876 B). 

Peu de textes nous mettent davantage au cœur de la mystique 


1. « Celui qui s’élève sur les ailes (de la colombe) —- c’est ainsi que l’Écriture désigne 
symboliquement la grâce de l’Esprit — se fixera dans la participation de la vraie 
lumière » (XLVI, 365 C-D). | 
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grégorienne. Nous y trouvons d’abord la conception de la vie spiri- 
tuelle comme ascension (&vé&Bæoic), comme montée d’une échelle 
(Bx0u6c). Ce sont les images classiques pour décrire la montée du 
désir ?, Au début il s’agit seulement d’un éveil du désir, qui corres- 
pond aux premières étapes de l'ascension. Puis l’âme est transformée 
en colombe, elle a pénétré dans l’éther lumineux, elle circule dans 
les hauteurs (uerewponopei), elle a retrouvé les ailes perdues : toutes 
ces images décrivent la participation à la vie divine, par la grâce de 
l’'Esprit-Saint. Elle pourrait croire alors qu’elle est au terme de sa 
montée. Mais voici que le Verbe l’attire à nouveau à Lui, lui révèle 
de nouvelles splendeurs, au prix desquelles ce qu’elle a connu jusqu’à 
présent lui paraît de peu de valeur, si bien qu’elle a le sentiment 
de ne faire que commencer (#£ ÔTapxñc). 

Et Grégoire continue : « Ainsi la Beauté se manifestant toujours 
davantage, le divin s’accroît dans la même proportion (rar Tv 
évaloyiav) que le progrès (rc rpoxorÿc) et à cause de la surabon- 
dance (üxep6oxñv) des biens qu’elle découvre toujours dans l’ordre 
surnaturel (xar vd Ürepxeluevov), il lui semble qu’elle n’en est 
qu’au début de son ascension. C’est pourquoi le Verbe répète : 
Lève-toi, à celle qui est déjà levée, et : Viens, à celle qui est déjà 
venue. En effet, pour celui qui se lève vraiment (&xm@üc), il faudra 


toujours se lever et pour celui qui court vers le Seigneur, jamais 


ne manquera le large espace à sa course divine (6eto Spéuæ). Car il 
faut toujours se lever et ne jamais cesser de s’approcher en courant, 
celui qui dit : « Lève-toi, et Viens », donnant chaque fois la grâce 
d’une ascension meilleure » (XLIV, 876 B-C). 

À l’image de l’ascension et de l’échelle, la troisième grande image 
des progrès spirituels, celle de la course (Spéuoc), vient s’ajouter. 
Nous la retrouverons. Mais ce que nous apporte l’ensemble de ce 
texte, c'est de nous donner déjà une première explication de la loi 
du désir croissant. Il est très important de remarquer que nous 
sommes ici non dans le plan de la permière voie, de l’âme séparée 
de Dieu et qui soupire après lui. A ce degré, le désir était le senti- 
ment d’une absence. Il n’en est plus de même ici. Nous sommes 
dans la vie d'union. L’âme participe au Verbe, « autant qu’elle en 
est capable ». Il semble donc qu’elle soit comblée. Aussi n’est-ce 
pas de l’âme que vient désormais l'initiative du désir. Elle ne peut 
venir que du Verbe. 

Et c’est bien ainsi que les choses se présentent : c’est le Verbe 
qui attire l'âme (épéixera), c’est lui qui lui donne la grâce de 
monter (Sivuv). Tout ici vient de lui : et l’appel et la force d’y 
répondre. Comment d’ailleurs expliquer cela ? Grégoire nous le 
laisse entendre déjà dans ce passage. Le Verbe en se communiquant 


à l’âme dans chacune de ses théophanies, de ses naissances, par là 
? À 


1. Avdéaots se trouve dans PLATON, Resp., VIL, 515 E. 
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même qu'il augmente la vie divine de l’âme, dilate sa capacité. Ainsi 
en la comblant et du fait même qu’il la comble, il fait naître en elle 
de nouveaux désirs. L’âme est ainsi toujours à la fois comblée et 
assoiffée; comblée en tant qu’elle possède réellement le Verbe en 
elle, assoiffée en tant qu’elle ne possède pas tout le Verbe en elle. 
Il y a ainsi une double disposition d’intériorité et d’extériorité, 
d’instase et d’extase, qui est le trait caractéristique de la vie mystique. 
« Il y a échange de l’un à l’autre, Dieu venant dans l’âme et l’âme à 
nouveau émigrant en Dieu » (XLIV, 889 D). : 

Nous reviendrons sur cette réciprocité, sur cette dialectique per- 
pétuelle d’intériorité et d’amour qui est le caractère spécifique et 
comme le sceau de la vie mystique. Pour le moment cherchons seule- 
ment à approfondir la loi de la croissance du désir dans sa propor- 
tion à la participation. Elle est longuement exposée dans le Dialogue 
sur l’Ame et la Résurrection : « Telle est la participation (merovoix) 
des biens divins qu’elle rend plus grand et plus capable (Bexrixérepo) 
celui en qui elle se réalise, en apportant une augmentation de force 
et de grandeur à celui qui la reçoit, en sorte qu’ainsi nourri il aug- 
mente et ne cesse jamais d’augmenter. En effet, la source des biens 
jaillissant sans interruption, la nature du participant (ueréxovros), 
du fait que rien de ce qu’il reçoit n’est utile et superflu, mais qu il 
lui fait de tout ce qui s'écoule (elopeov) en lui un accroissement 
de sa propre grandeur, devient toujours plus avide de mieux en 
même temps que plus spacieuse, les deux choses s’accroissant l’une 
par l’autre, la puissance nourrie s’accroissant par l’abondance des 
biens et la ressource nourrissante débordant à mesure que s’accrois- 
sent les bien augmentés. Et il est naturel qu’elle s'élève à une 
grandeur telle, aucune limite n’arrétant sa croissance » (XL/VI, 
105 B-C). 

Le style même de ce passage peint ce débordement de vie, cette 
croissance sans aucune déperdition, où l’âme suspendue à Dieu 
reçoit constamment de lui une augmentation de grâce et devient 
plus avide de grâce, à mesure qu’elle en est plus comblée 1, Nous 
pouvons noter l’idée que ce qui caractérise les biens spirituels, c est 
que rien n’y est inutile, comme dans la nourriture corporelle, mais 
qu’ils se transforment tout entiers en la substance de celui qui les 
reçoit. Il s’ensuit que la croissance spirituelle se présente sous une 
forme plus rapide que la croissance corporelle. Nous pouvons noter 
aussi plusieurs expressions remarquables : la vie divine s’écoulant 
(eïopeov) dans l’âme et dilatant sa capacité; l’excès de la vie divine 
qui déborde toujours (ouurAnuuvpeiv) l’âme. Nous avons ici la 
perspective d’âmes conçues comme des univers de grâce en expansions 
infinies. C’est l’image que Grégoire nous donne de la vie éternelle. 
Plus tout ce qui retardait l’ardeur de la charité disparaît, plus l’âme, 


1. Ceci apparaît chez IRÉNÉE, Adu. haer., IV, 11, 2. 
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libérée de tous ses liens, s’enfonce avec une ardeur croissante dans 
les profondeurs infinies de la divinité. 

Telle est, en effet, l’image que Grégoire nous de dans la 
Vie de Moïse : « De Fiôme que les corps pesants, s’ils prennent leur 
élan de quelque sommet, une fois la première impulsion donnée, 
même si personne ne se trouve pour les pousser, sont emportés 
d'eux-mêmes, vers le bas, par un mouvement rapide. tant que 
personne ne se trouve pour arrêter leur élan par un obstacle; ainsi 
’âme, délivrée de ses attaches terrestres, s’élance, lègère et rapide, 
vers les hauteurs et s’envole des choses d’en bas vers le ciel. Si rien 
ne vient d’en bas interrompre son élan, comme la nature du Bien 

propriété d’attirer (Ëlxeuv) à soi ceux qui tournent les yeux vers 
elle, l’âme s’élève toujours davantage au-dessus d’elle-même, tendue 
(érexrewvouévn) par le désir (ëm@vulz) des choses célestes vers ce 
qui est en avant (éurpoofev), comme dit l’Apôtre, et son vol (rrñoic) 
la mènera toujours plus haut. Le désir qu’elle a, en effet, de ne pas 
se contenter de ce qu’elle a acquis pour renoncer aux sommets de 
la vie surnaturelle lui communique un mouvement ascensionnel 
(rhv ëni &vo popév) qui n’a pas de cesse, car elle trouve toujours 
dans ce qu’elle a réalisé un nouvel élan pour voler plus haut. Seule, 
en effet, l’activité spirituelle a cette propriété de nourrir sa force 
en la dépensant et de ne pas perdre, mais d'augmenter sa vigueur 
par l'exercice. C’est pourquoi nous disons du grand Moïse que, allant 
toujours de l’avant, il n’arrête nulle part son ascension ni ne propose 
de limite à son mouvement vers les hauteurs, mais qu’ayant une fois 
mis le pied à l’échelle (rñc xAluaxoc) « sur laquelle Dieu était appuyé », 
comme dit Jacob, il ne cesse de monter à l’échelon supérieur (rñc 
 Érepreuuévne BaBuiSos) et de s’élever plus haut, chaque marche 
qu’il occupe dans sa montée débouchant toujours sur un au-delà » 
(XLIV, 400 D-4071 B). 

Nous retrouvons ici groupées, sie des images qui caractéri- 
sent l’ascension de l’amour : nous avons déjà rencontré l'échelle 
(AiuaË) avec ses degrés (Baduic), qui fournira à Jean Climaque le 
titre de son célèbre ouvrage; elle est jointe ici, non à celle de l’ascen- 
sion de la montagne, ni à celle de la course, mais à celle de la montée 
de l’oiseau; ce thème des ailes de l’âme est lui aussi en rapport étroit 
avec la dialectique platonicienne de l’amour. Mais ce qui est remar- 
quable, c’est l’insistance mise sur l’idée que toute acquisition (xararau- 
Gavéuevos) est le point de départ d’un nouveau progrès 1. C'est 
toujours l’idée des participations qui élargissent la capacité, prise sur 

un autre registre. On peut noter aussi la remarque si profonde que 


l’activité spirituelle s’entretient par l’exercice, qui vient compléter 


1. Sur ce thème du Téhoç-dpy voir aussi XLIV, 889 B : « Le terme (Tù tépas) de ce 
qui a été achevé auparavant devient le principe (px) de la marche vers ce qui est 
au-delà (ünepreipeva) ». Voir aussi XLIV, 889 D. 
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la description que Grégoire nous en faisait plus haut et dans la même 


ligne de pensée. Tout ce passage nous oriente vers la perspective 
d’une ascension vertigineuse, d’une montée sans limite, où l’âme, 
attirée par la force irrésistible du bien, est emportée sans fin vers lui 
par une gravitation vers les hauteurs. C’est le « pondus ad sursum » 
augustinien. 

J'ai laissé de côté dans le texte que nous venons d'étudier une 
expression, parce que son importance privilégiée nous oblige à lui 
consacrer une étude spéciale. « L’âme, nous dit Grégoire, s’élève 
toujours au-dessus d’elle-même, « tendue » (ërexrevouévn) par le 
désir des choses célestes vers ce qui est en avant (roïc Eurpoolev) », 
Nous avons ici une citation de saint Paul (Ph:l., III, 14), comme Gré- 
goire, d’ailleurs, nous le dit explicitement. Il n’est pas sans intérêt 
de relire le passage complet, car il nous expliquera certains aspects 
de la pensée de Grégoire : « Ce n’est pas que j'aie déjà saisi le prix 
ou que j'aie déjà atteint la perfection (rsXet6rnra), mais je poursuis 
ma course (ôpéuov) pour tâcher de le saisir... : oubliant ce qui est 
derrière moi et me portant de tout moi-même (ëxexreivéuevoc) vers 
ce qui est en avant (roïc Euxpoolev), je cours droit au but » (Pl. 
IT, 12-14). 

On voit de quel ordre est l’image. Elle est empruntée à la course 
(Spéuoc). C’est celle du coureur tout entier tendu (érexrewvépevoc) 
vers le but. Cette image tient une place privilégiée dans l’œuvre de 
Grégoire. Elle commande toute la Wie de Moïse, au seuil de laquelle 
nous allons la trouver. Elle revient comme un leit-motiv tout le long 
du Cantique des Cantiques. Elle décrit exactement l’attitude intérieure 
correspondant à la loi objective du progrès (rpoxonf) spirituel. Celui- 
ci consiste en un dépassement perpétuel, tous les accroissements de 
grâce n'étant qu’un point de départ pour des grâces nouvelles. Ainsi 
l’âme ne doit-elle jamais s'arrêter à ce qui est déjà acquis, mais elle 
doit toujours être tendue vers l’avenir, suspendue à la libéralité 
divine, sans rien s’approprier. Et c’est cette attitude, c’est là le suprême 
paradoxe, qui constitue la perfection sens si bien qu’elle est 
par essence un progrès. 

Quelques emplois profanes du mot ërexrelvo chez Grégoire 
peuvent nous aider à en fixer le sens. Ainsi érexreivew rèv dpOxAuév 
signifie « écarquiller les yeux », c’est l’effort du regard tendu vers un 
objet sensible. Plus souvent — et ici nous sommes très près de notre 
sens, — érexreivetv signifiera l’effort de l’esprit tendu vers un objet 
invisible, et en particulier s’efforçant de saisir l’essence divine. « A 
partir du moment présent, comme d’un centre nous tendons notre 
esprit et nous le faisons tourner de tous côtés à la recherche de la 
vie infinie » (XLV, 457 A). Ou encore —- et nous approchons davan- 
tage — celui de l’âme tendue vers la sainteté de Dieu : « Comment 
serait-il possible à la petitesse humaine de s'étendre (érexrelveodat) 


| jusqu’à à la béatitude qui se voit en Dieu » (XLVI, 245 C). 
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Mais le plus souvent, le mot est employé avec un sens quasi techni- 
que et en se référant directement au texte de saint Paul. Le Commen- 
taire sur le Cantique nous offre plusieurs exemples remarquables qui 
nous feront revoir les mêmes idées que dans le paragraphe précédent, 
mais groupées autour de la métaphore de la course. « La cause de 
l'amour (éy&rn) (des âmes) est l’odeur des parfums de l’Époux, vers 
laquelle elles courent (rpéxovri) sans arrêt, tendues (èrexreivouévar) 
vers ce qui est en avant et oubliant ce qui est derrière. Nous courons 
derrière toi à l’odeur de tes parfums. Mais les unes qui n’ont pas 
encore atteint la perfection de la vertu courent vers le but que montre 
l'odeur des parfums. L'âme parfaite, tendue plus ardemment (èrxex- 
rafeïox opoSpétepov) vers ce qui est en avant, atteint le but à quoi 
est orientée la course » (XLIV, 784 D-785 A). 

L'image de la course est évoquée ici tout naturellement par le 
texte du Cantique. L’attirance de Dieu est exprimée par la métaphore 
du parfum. Nous retrouverons cette image de l’âme emportée « dans 
le sillage » du Christ. Elle recouvre exactement l’idée de l'attraction 
exercée par Dieu sur l’âme libérée des biens du corps. Mais nous 
avons ici la transposition en langage chrétien de ce que le Dialogue 
sur l’Ame et la Résurrection exprimait de façon plus philosophique. 
Notons toutefois que ce passage ne nous présente qu’un premier 
état de la pensée où la tension de l’âme a pour objet le but poursuivi, 
mais n’est pas encore identifiée avec le but lui-même, ce qui sera 
l’objet de révélations ultérieures. 

C’est au contraire l’ « épectase » conçue comme une attitude per- 
manente de l’âme que nous trouvons dans d’autres passages. « La 
réalité intelligible (rù vonrév) et immatérielle étant pure de toute 
circonscription échappe à la limitation, n'étant finie par rien. Mais 
elle-même à son tour est divisée : il y a la réalité incréée et créatrice 
des êtres, qui est toujours ce qu’elle est; et étant toujours égale à 
elle-même, elle est supérieure à toute augmentation et à toute dimi- 
nution et ne peut recevoir aucun bien; il y a, d’autre part, la réalité 
amenée à l'existence par création qui est toujours tournée vers la 
cause première (rp&rov æriov) et est conservée dans le bien par la 
participation (uevovoix) de celle qui l’enveloppe, si bien qu’en un 
certain sens elle est continuellement créée (mavrôte xritero), 
s’agrandissant par son augmentation dans le bien, en sorte qu’en elle 
non plus, on ne voit pas de limite, ni que son augmentation dans le 
bien puisse être circonscrite par quelque terme, mais le bien actuel, 
même s’il paraît être le plus grand et le plus parfait possible, n’est 
jamais que le principe d’un bien supérieur et plus grand. Si bien 
qu’en cela aussi se vérifie la parole de l’Apôtre, que par la tension 
(èrexréoewc 1) vers ce qui est en avant, les choses qui paraissaient 
auparavant parfaites tombent dans l’oubli. En effet, la réalité toujours 


1. Le substantif Êtéxtactç au sens mystique ne se trouve qu'ici. 
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plus grande et se manifestant comme un bien supérieur attire à elle 
les dispositions de ceux qui y participent et leur interdit de regarder 
vers le passé, secouant le souvenir des biens inférieurs par la jouis- 
sance de biens plus éminents » (XLIV, 885 D-888 A). 

Le grand intérêt de ce passage est qu’il nous introduit jusqu’au 
fond même de la doctrine de la participation et rattache l’épectase 
à ce qui fait l’essence même des rapports du créateur à la créature. 
En effet, pour Grégoire, Dieu et l’homme font également partie du 
monde intelligible. Or l'esprit est de soi illimité. En ceci, Dieu et 
l’âme sont de même ordre. Mais la différence essentielle est que Dieu 
est infini en acte, tandis que l’âme est infinie en devenir. Sa divinité, 
c’est de se transformer en Dieu. On comprend dès lors pourquoi dans 
cette perspective le progrès est constitutif de l’âme même. En effet, 
si elle est un infini en devenir, la création doit pour elle prendre 
nécessairement la forme d’une croissance, sans quoi elle serait simple- 
ment finie, ce qui caractérise le monde matériel. Ainsi la grâce, qui est 
cette perpétuelle adjonction de biens nouveaux, c’est précisément l’épec- 
tase, qui la maintient toujours tournée vers un au-delà d’elle-même. 

Nous arrivons donc ici à cette conclusion que l’épectase est la 
condition même de l’âme. Il ne s’agit donc plus d’une étape parti- 
culière de la vie spirituelle. Nous avons d’abord considéré cette « ten- 
sion » comme un fait. Nous découvrons maintenant qu’elle constitue 
le retour même de l’âme à sa vraie nature. Son essence, c’est de se 
recevoir à chaque instant de Dieu tout entière, d’être perpétuellement 
créée, comme le dit admirablement Grégoire. L’épectase est la rati- 
fication même par la volonté libre de sa condition réelle, la reconnais- 
sance de ce qu’elle est. Si c’est donc l’expression de sa nature la plus 
profonde, nous ne nous étonnerons pas de voir Grégoire affirmer qu’il 
s’agit là d’une attitude permanente qui se retrouve tout au long de 
la vie spirituelle et qui persistera dans la vie éternelle. 

C’est bien, en effet, ce que Grégoire nous dit : « Le Grand Apôtre, 
après avoir rapporté aux Corinthiens ses grandes visions, après avoir 
dit qu’il hésite sur l’état où il était lors de son initiation (uvorayoyiæ) 
au Paradis, ajoute : « Je ne crois pas que j’ai encore saisi (le prix), 
mais je m'étends vers ce qui est en avant (éxexreivou), laissant 
dans l’oubli ce qui a été accompli ». Ainsi, même après ce troisième 
ciel qu’il est seul à avoir connu : en effet, Moïse lui-même n’en a 
pas parlé dans la Genèse :; et après avoir entendu les paroles ineffa- 
bles des mystères du Paradis, il tend encore plus haut et n’interrompt 
même pas son ascension (&v&6æouc), ne faisant jamais de ce qu’il a 
obtenu une limite à son désir, et nous enseignant par là, je pense, 
que dans cette biénheureuse réalité des biens, abondant est certes 
ce qu’on découvre, mais infini ce qui est au-dessus de ce qu’on saisit 
à chaque instant. Et cela se produit à jamais, l'accroissement se réa- 


1, Même emploi d’Érextetvdwevos à propos du troisième ciel, dans XLIV, 121 À. . 
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isant pour les participants par des biens toujours plus grands à tra- 

vers l’éternité des éons (ëv t& aidiérnr rüv aiévov) » (XLIV, 940 D- 
941 À) ?. 

Nous voilà en présence du dernier mot de la pensée de Grégoire 
et de sa doctrine sous son aspect le plus vertigineux. Il ne s’agit plus 
maintenant seulement des états les plus élevés de l’âme. Ceux-ci ne 
sont que des étapes. Nous sommes au delà de l’extase, au delà du 
troisième ciel. Et c’est bien pourquoi c’est par ce chapitre que nous 
devions finir. Mais Grégoire va plus loin encore. Au delà de la mort, 
c’est toute l’éternité qu’il envisage. Et cette éternité, il ne la voit pas 
comme une contemplation immobile. Ceci est inintelligible dans sa 
pensée. Le rapport de créateur à créature exige le maintien de la 
relation de grâce et liberté et donc le progrès dans la participation. 
C’est donc à travers l’éternité des siècles que l’âme ira se transfor- 
mant à jamais en Dieu, sans jamais pouvoir l’égaler, découvrant à 
jamais en lui de nouvelles splendeurs qui s’effacent devant d’autres 
splendeurs qui leur succèdent. 

_ «C’est qu’en effet, continue Grégoire, celui qui a le cœur pur voit 
Dieu, de manière toujours proportionnée (xar% ävæhoyiav) à sa 
capacité, en recevant l'intelligence autant qu’il en peut contenir. 
En effet, la réalité illimitée et incirconscriptible de la divinité demeure 
au delà (éréxewvæ) de toute saisie. Ainsi le grand David, disposant 
les ascensions dans son cœur et allant toujours de puissance en puis- 
sance, criait : « Toi, le Très-Haut, tu es dans l’éternité », signifiant 
par là, je pense, que pendant l'éternité du siècle sans fin G aidiéTmte 
ob slave) celui qui court vers toi devient toujours plus grand et 
plus haut que lui-même, augmentant toujours proportionnellement 
par l’accroissement des grâces. En effet, ce qui est à chaque instant 
saisi est toujours plus grand que ce qui avait été saisi et ce qu’on 
trouve ne se limite pas en soi-même. Mais le terme de ce qui est 
trouvé est le principe de la recherche des biens plus hauts pour ceux 
qui montent. Et celui qui monte ne s’arrête jamais, allant de commen- 
cements en commencements (&pyñv & &pxñc) par des commence- 
ments qui n’ont jamais de fin » (XLIV, 94r A-C). 

Nous touchons là la raison ultime et que nous allons retrouver 
de cette croissance à l’infini. C’est la transcendance absolue de l’odoiæ 
divine qui est essentiellement inaccessible, si bien que durant l’éter- 
nité des siècles, les âmes, comme les univers stellaires de la physique 
moderne, s’enfonceront avec une force croissante dans les profon- 
deurs infinies de la ténèbre divine, sans jamais trouver de frontière 
à ses espaces sans limite. Mais chacun de leurs progrès n’est jamais 


qu’un point de départ, si bien que l’âme a toujours le sentiment d’un 


commencement, que Dieu est pour elle une réalité toujours abso- 
lument nouvelle et qu’elle vit ainsi dans un état d’émerveillement, 


r. Voir aussi XLIV, 1034 B; 1036 À; 845 À. 
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de stupeur extasiée qui se renouvelle constamment. C’est le mot le 
plus profond, le plus émouvant de Grégoire que « ces commence- 
ments » éternels qui sont le lot des âmes qui montent. 

C’est la suprême découverte de l’âme que de comprendre cela, de 
perdre l'illusion d’un état où elle s’arrêterait et qui serait une posses- 
sion — qui serait en réalité en contradiction avec l’essence même des 
rapports de l’âme et de Dieu, qui sont des rapports d’attente et de 
libéralité. Cesser de recevoir pour l’âme serait cesser cette relation 
d’échange avec Dieu qui est la béatitude même de l’amour : « L’âme, 
sortie sur la parole (de l’époux) et en quête de celui qu’elle ne trouve 
pas, apprend des gardiens (les anges) qu’elle aime l’inaccessible et 
qu’elle désire l’insaisissable, Par là elle est en quelque sorte frappée 
et blessée de désespoir (rÿ &vearioriæ) pendant que son désir de 
l'Autre est sans terme et sans jouissance. Mais ce voile de tristesse 
lui est enlevé lorsqu'elle apprend que progresser (rpoxémraiv) sans 
cesse et ne jamais cesser de monter, c’est là vraiment jouir de son 
Bien-Aimé, le désir à chaque instant comblé (rAnpouuévns) engen- 
drant un autre désir de la réalité surnaturelle. Lors donc qu’elle a été 
dépouillée du voile du désespoir et qu’elle a vu la Beauté inespérée 
et incirconscriptible du Bien-Aimé se révélant toujours meilleure 
dans toute l'éternité des éons (èv r& aidiôrnrr Tüv aiovov) elle est 
tendue (reiver) d’un désir plus ardent (opoSporépo m60ow) et fait 
savoir à son Bien-Aimé les dispositions de son cœur » (XLIV, 
1037 B-C). 

Cette « révélation de la beauté divine à travers l'éternité des éons », 
Grégoire l’a décrite dans une image frappante, celle de la source 
toujours jaillissante : « Tu vois comment la course (ôpôuoc) est 
pour ceux qui montent vers Dieu sans limite. Nous apprenons par 
à que pour ceux qui progressent vers le meilleur (rpoxérroua) la 
parole de l’Apôtre s’applique, quand il dit : « Si quelqu'un croit 
connaître, il ne connaît pas encore comme il faut. » Dans ce qui a 
précédé, l’âme a connu le Verbe autant qu’elle le pouvait saisir. 
Mais comme ce qui n’est pas encore saisi est infini par rapport à ce 
qui a été saisi, l’époux est apparu souvent à l’âme et néanmoins lui 
promet de se montrer à elle comme s’il n’avait jamais paru à ses 
yeux. Pour rendre la chose plus claire, je prendrai une image. C’est 
comme si quelqu'un se tenait près de cette source, qu’on dit avoir 
jailli de la terre à l’origine et qui était si abondante qu’elle couvrait 
le visage de la terre. Celui qui s’approchera de la source, admirera 
cette infinie étendue d’eau qui sourd de tout côté et se répand hors 
d’elle; il ne dira pas néanmoins qu’il a vu toute l’eau. Comment, 
en effet, verrait-il ce qui est caché dans le sein de la terre? Si bien 
que, il aura beau tester longtemps près de la source il sera toujours 
au commencement de sa contemplation. L’eau en effet, ne cesse pas 
de se répandre et de continuer à jaillir. Ainsi celui qui regarde cette 


beauté divine et infinie, comme ce qui se PÉCQUe sans cesse se 
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manifeste plus neuf et plus étonnant (ræpadoËérepoy) que ce qui 
était saisi auparavant, admire d’une part ce qui apparaît toujours eJ 
d’autre part ne cesse pas de désirer voir, parce que ce qui est attendu 
est plus magnifique et plus divin que tout ce qui a été vu » (XLIV, 
1000 A-B). 

On comprend alors comment Grégoire peut employer en un sens 
très précis les formules apparemment paradoxales auxquelles il se 
complaît : « Trouver Dieu consiste à le chercher sans cesse. En effet, 
chercher n’est pas une chose et trouver une autre, mais le gain de la 
recherche, c’est la recherche même » (XLIV, 720 C). « Celui qui désire 
voir Dieu, voit ce qu’il désire en le suivant toujours, et la contempla- 
tion de son visage, c’est l’incessante marche vers lui qui consiste à 
avancer à la suite du Verbe 1 » (XLIV, 1028 A). « Le désir de l’âme 
est comblé par cela même qu’il demeure insatiable » (XLIV, 404 B), 
car « c’est là vraiment voir Dieu que de n’être jamais rassasié de le 
désirer » (XLIV, 404 D). « Progresser toujours dans la recherche (rd 
&el mpoxénraiv), c’est là vraiment jouir du Bien-Aimé » (XLIV, 1037 
B). Certes, nous sommes ici dans un domaine paradoxal. Mais 
c’est précisément le propre de la vie mystique de se situer sur un 
plan où les oppositions ordinaires sont transcendées. Nous avons déjà 
rencontré souvent des paradoxes : ténèbre lumineuse ou ivresse 
sobre. Nous en avons ici la clef, 

Nous arrivons ainsi à la théorie grégorienne de la perfection, 
telle qu’il l’expose au début de la Vie de Moïse et que tout l’ouvrage 
la justifie : « La perfection, dans les choses qui sont d’ordre sensible, 
est comprise dans certaines limites déterminées. Mais quand il 
s’agit de la Vertu, nous avons appris de l’Apôtre lui-même que sa 
perfection (reAcérnc) n’a pas de limite. Cet homme, en effet, à 
l'esprit étendu et profond, ce divin Apôtre, en courant (rpéyv) 
dans la voie de la vertu, ne cessa jamais de se tendre (ërexreivectoi) 
vers ce qui était en avant... Celui qui participe à la vertu en effet, 
à quoi participe-t-il (ueréye:) sinon à Dieu, puisque la vertu par- 


faite est Dieu même. Si, par ailleurs, ceux qui connaissent le Bien 


aspirent à y participer, comme celui-ci est infini, nécessairement le 


1. La perfection est une « sequela Verbi ». L'origine de l’expression est évidemment 
Mc., II, 11. Mais elle a été influencée par des expressions philosophiques analogues, 
qui ont modifié le sens messianique primitif (KiTTEL, Theol. Wort., 1, 214) dans un 
sens plus métaphysique (H. J. Scores, Aus frühchristlicher Zeit, p. 295). L’expres- 
sion « suivre Dieu » Ëreo@ar 0e se trouve chez les néo-pythagoriciens pour marquer 
l'idéal de la perfection (DELATTE, Etudes sur la littérature pythagoricienne, Paris, 1916, 
p. 76). Elle se retrouve chez Philon (VoikER, Fort. und Vol., p. 327). Clément la 
rapporte expressément aux pythagoriciens (II Strom., 15, 70). Elle est chez Origène 
(VozrEer, Vollkommenheitsideal, p. 216). L'expression dxohouflæ se trouve chez 
celui-ci et chez Grégoire (XLIV, 408 D). Elle était chez Philon (De migr. 23). On la 
retrouve chez Ambroise (De Abrahamo, I, 3) où l’influence philonienne est notable. 
IL est possible qu’il y ait aussi, comme le note Vôlker (Fort., p. 27), une transposition 
spirituelle de l’äxohoulus Tÿ wücet Cv du stoïcisme. On trouve, chez Marc Aurèle 
(VIL, 36) : &xohotünoov 6e&. 
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désir de celui qui cherche à Le participer sera coextensif (ouurapa- 
zelvouox) à l’infini et ne connaîtra pas de repos. Et donc il est tout 
à fait impossible d’atteindre la perfection. (à moins que) la dispo- 
sition qui consiste à tendre toujours à un plus grand bien ne soit la 
perfection même de la nature humaine » (XLIV, 300 C-301 C)!. 

Si nous cherchons la dernière explication de cette situation spi- 
rituelle de l’âme, il nous paraît qu’elle a son dernier fondement dans 
la double relation qu’elle a à Dieu, sous son double aspect d’oùoix 
imparticipable et de Sbvauc participable. La lumière et la ténébre, 
le repos et le mouvement, la sobriété et l’ivresse sont moins deux 
moments successifs que deux aspects complémentaires. L'un, lumière, 
repos, correspond à la réalité de la participation; l’autre correspond 
à la transcendance infinie de l’essence. L’état mystique dans sa réalité 
ineffable est précisément d’être la synthèse de ces deux éléments 
apparemment inconciliables. Le génie de Grégoire est de n’avoir 
pas sacrifié l’un à l’autre, de n’avoir pas abandonné la réalité de la 
participation à la manière des mystiques du vide, un Eckhardt par 
exemple; ni non plus d’avoir minimisé la transcendance, comme 
le fait Origène. D'où la difficulté de le ranger dans une catégorie. 
Il est à la fois le plus exigeant dans l’ordre du dépouillement et le 
plus suave dans celui du « goût de Dieu ». 

Et précisément l’état qui correspond à cette dualité d’élément, 


- qui est à la fois possession et sortie, c’est ce qu’il cherche à décrire 


par cette « épectase » étrange, qu’on ne trouve que chez lui. Le mot 
par sa composition même se prête à exprimer le double élément. Il 
est, d’une part, possession, « éri »; il y a saisie réelle de quelque chose 
et intériorité de Dieu dans l’âme. Il est, d’autre part, « ëx », sortie de 
soi, irréductibilité infinie de Dieu à l’âme, qui arrache toujours l’âme à 
elle-même dans l’extase de l’amour. Par là aussi se trouve dépassée 
l'opposition de la 6ewplx et de l’&yénn. Par l'intelligence Dieu est 
intérieur à l’âme et y demeure, mais par l’amour elle est jetée hors 
d’elle vers lui. Ainsi « Dieu vient dans l’âme et l’âme émigre en Dieu », 
« la sortie de soi » et « l’entrée en soi » sont les deux aspects indiscer- 
nables d’une réalité unique. 
Grégoire a exprimé clairement cette réalité dans des passages 
essentiels de son œuvre. Le problème d’abord est posé en termes 


‘précis dans la Wie de Moïse : « Élevé aux plus hauts sommets, (Moïse) 


brûle encore du désir et il est insatiable d’avoir davantage et il a 
encore soif de ce dont il s’est gorgé à satiété et, comme s’il n’en avait 
pas encore joui, il demande à l’obtenir, suppliant Dieu de se mani- 
fester à lui, non dans la mesure où il peut y participer, mais comme 
il est en lui-même? » (XLIV, 407 C). Voilà l'expression rigoureuse de 


1, Voir encore XL VI, 285 C. 

2. Le texte continue : « Ressentir cela me semble le fait d’une âme animée d’un 
amour (épu<) et d’un désir ardent (su05p6ç) de la Beauté essentielle, d’une âme qui 
alimente continuellement son désir de ce qui reste caché par ce qu’elle découvre 
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l'état de Moïse : il ne veut pas seulement jouir de Dieu, &ç uéreyeiv 
Sôvarou, mais @c éxeivéc ëow. C'est-à-dire que son désir le porte 
non seulement vers les Suvéueic participables, mais aussi vers l’odoix, 
Ce qu’il ne voit pas, c’est que ces deux aspects sont en réalité les com- 
posantes de l’épectase : celle-ci est faite précisément de l’union d’une 
participation réelle et croissante aux duvéuers, mais qui reste en 
même temps tendue vers l’infinité de l’oùox. 

C’est là ce que signifie la réponse de Dieu à Moïse. « La voix 
divine accorde ce qui est demandé par les choses mêmes qu’elle 
refuse, offrant en peu de mots un abîme immense de pensée. D’une 
paït, la libéralité de Dieu l’assure que son désir sera accompli, mais 
sans lui promettre en même temps le repos ou la satiété » (XLIV, 
4o1 D). Ainsi la vision de Dieu sera à la fois vision réelle, accomplis- 
sement du désir et en même temps satisfaction sans satiété, repos sans 
immobilité. Nous verrons plus loin comment il décrit cette réalité 
complexe, mais d’abord Grégoire en donne les raisons : « Il ne se 
serait pas montré à son serviteur, si cette vue avait été telle qu’elle 
eût arrêté le désir du Voyant. Car c’est en cela que consiste la véritable 
vision de Dieu, dans le fait que celui qui lève les yeux vers lui ne cesse 
jamais de le désirer » (XLIV, 404 A). | 

Pourquoi cela? C’est que l’oûoix est par essence inaccessible. 
Dès lors, voir l’obotx ne pourrait être qu’une illusion — celle même 
d’Eunomius qui pensait la trouver dans l’&yéwmros — : « L'Écriture 
dit : Tu ne pourras voir mon visage sans mourir. Elle nous dit cela, 
non en ce sens que cette vue peut devenir cause de mort pour ceux 
qui en. jouiraient. Comment, en effet, le visage de la vie serait-il 
jamais cause de mort pour ceux qui s’en approchent? Mais l’Être 
divin étant vivifiant par essence, et, par ailleurs, le caractère distinctif 
de l’Essence divine étant d’être au-dessus de toute détermination, 
celui qui pense que Dieu est quelque chose de déterminé passe à 
côté de celui qui est l’Etre par essence, pour saisir ce que l’activité 
subjective de l'Esprit prend pour de l’être, —et n’a pas la Vie » (XLIV, 
404 A-B). 

Cette doctrine qui est celle même de la théologie apophatique se 
retrouve à chaque instant chez Grégoire. Nous y avons déjà insisté 
à propos de la seconde Ténèbre. Elle est un des deux aspects essen- 
tiels de l’épectase. Grégoire en tire les conséquences : « Ce qui est 
infini échappe par nature aux prises de l’intelligence. Ainsi tout le 
désir du Beau qui entraîne à cette ascension ne cesse jamais de se 
tendre à mesure qu’il avance dans sa course. Et c’est là réellement 


sans cesse. Il s’ensuit que l’ardent amant (£pasths) de la Beauté recevant ce qui lui 
apparaît continuellement comme une image (sixwv) de ce qu’il désire, aspire à se 
remplir de la figure ({æpaxthp) même de l’Archétype; et la demande audacieuse de 
l’âme qui monte la Montagne du désir (ñ értfuulæ), c’est de ne pas jouir de la beauté 
par des miroirs et des reflets (xaténtpot xai Éuoacet) mais face à face » (XLIV, 
401 D). . 
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voir Dieu que de ne jamais trouver de satiété à ce désir. Mais il faut 
toujours, tourné vers lui, être enflammé du désir de voir davantage 
par ce qu’il est déjà possible de voir. Et ainsi nulle limite ne saurait 
arrêter le progrès de la montée vers Dieu, puisque d’un côté le Beau 
n’a pas de borne et que, de l’autre, la croissance du désir tendu vers 
lui ne saurait être arrêtée par aucune satiété » (XLIV, 404 C1). 
Mais ceci n’est qu’un aspect de l’épectase. Celle-ci, en effet, n’est 
pas simplement mouvement, elle est progrès. Le mouvement pur 
est le propre du monde matériel : il est pure dispersion. Mais le mou- 
vement spirituel est une synthèse de changement et de continuité. 
Il est une durée où le présent est riche de tout le passé. Il comprend 
donc à la fois une intériorité et une extériorité. Dans l’ordre surnaturel 
il signifie que Dieu est à la fois intérieur à l’âme par les grâces qu’elle 
a reçues, par le degré de participation qui est le sien — et en même 
temps qu’il lui est extérieur, en tant que son ootx lui reste infiniment 
transcendante. C’est là précisément la définition de l’épectase, qui 
est le nom chrétien de la xpoxox, comme l’agapè est celui de l’Épuc. 
A côté de la transcendance divine, il y a donc l’immanence divine 
de la grâce. Dieu est déjà acquis par l’âme; et ceci en deux sens. 
En ce sens (le seul que gardent les protestants) que Dieu est acquis 
en droit à l’âme par l’incarnation du Verbe; mais aussi en ce sens que, 
cette vie divine, l’âme a réellement commencé à la reconquérir (vaxep- 
œhatwois) par le progrès. | 
Ainsi il y a à la fois pour l’âme un aspect de stabilité, de possession, 
qui est la participation qu’elle a à Dieu — et de l’autre un aspect de 
mouvement qui est l'écart toujours infini de ce qu’elle possède de 
Dieu et de ce que Dieu est. Grégoire a exprimé cela dans ce passage 
remarquable : « O Moïse, puisque tu es tendu d’un grand désir vers 
ce qui est en avant (érexteivémevos Toic Eurpoolev) et que ta course 
ne connaît pas de lassitude, sache qu’il y a près de moi un espace 
si grand, qu’en le parcourant tu ne pourras jamais trouver de terme à 
ta course. Mais cette course à un autre point de vue est stabilité (ottotc). 
En effet, je t’établirai sur le roc. C’est la plus paradoxale de toutes les 


choses (rù mapaSoËérarov) que stabilité (otéox) et mouvement 


(xivnoic) soient la même chose. En effet d’ordinaire celui qui avance 
n’est pas arrêté et celui qui est arrêté n’avance pas. [ci il avance du 
fait même qu’il est arrêté » (XLIV, 405 B-C). 

Voici à nouveau le paradoxe posé explicitement dans toute son 
acuité, et l’épectase, en termes explicites elle aussi, soumise à une 
analyse plus rigoureuse. C’est le problème même, le problème tra- 
ditionnel depuis les Eléates, de l'existence du mouvement, que 
Grégoire pose ici sur le plan spirituel. Il affirmera d’ailleurs que le 
mouvement réel est le mouvement spirituel, précisément parce qu’il 
comporte un principe intérieur d’unité qui fait la continuité des 


1. Voir aussi XLIV, 892 A-B; 1024 C. 
20 
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divers moments du mouvement : « Qu'est-ce que cela veut dire? 
Que plus quelqu'un demeure fixé et inébranlable dans la vertu, plus 
_ il avance dans la voie du bien. En effet, celui qui glisse et qui bute, 
dans sa marche intérieure, parce qu’il n’a pas une assiette ferme dans 
le bien, comment s’élancerait-il vers la cime de la vertu? Ceux qui 
font l’ascension d’une dune ont beau faire de grandes enjambées, 
c’est en vain qu’ils se donnent du mal, car le sable, en s’éboulant, 
les ramène toujours en bas : il y a du mouvement dépensé, mais 
aucun progrès (xpoxox) dans le mouvement. Si quelqu’un au contraire, 
selon le mot du Psalmiste, a retiré ses pieds du fond de l’abîme et les 
a affermis sur le roc — le Roc ici, c’est le Christ — sa course est 
d’autant plus rapide que, selon le conseil de Paul, il est plus ferme 
et plus inébranlable dans le bien. Sa stabilité (oréoic) est pour lui 
comme une aile et dans son voyage vers les hauteurs, son âme est 
comme ailée (nrespobuevoc) par sa fermeté dans le bien » (XLIV, 
405 C-D). | 
Nous avons ici la description la plus achevée de l’épectase. Elle 
suppose, d’une part, une participation à la vie divine. C’est l’appui 
pris sur le Christ, qui est le roc. Cet appui s’exprime par diverses 
images : c’est la piste sur laquelle le pied du coureur prend appui 
pour s’élancer plus loin; c’est l’aile par laquelle l’âme prend appui 
sur les biens déjà possédés pour s’élancer plus haut !, Ainsi le pro- 
grès suppose une acquisition antérieure, un affermissement dans le 
bien. Mais en même temps il suppose qu’on ne regarde pas en arrière, 
qu’on ne s'arrête pas aux richesses acquises, qu’il n’y ait aucun regard 


sur soi-même, mais. une orientation de toute l’âme tendue (ërexrer- 


vôuevos) vers ce qui est en avant, orientée vers Dieu et vers toutes les 
richesses qu’elle ne possède pas encore. 

Par là aussi se trouvent comme rassemblées toutes les étapes de la 
vie spirituelle. Elles se situent entre la participation (uertovoia) au 
Christ qui est le principe de la vie divine, communiquée au baptême, 
et la transcendance (ônepxeluevov) de l’oùoix divine qui reste toujours 
infiniment inaccessible. Toutes les images que nous avons rencontrées 
pour décrire le mouvement qui va de l’une à l’autre, l’échelle, la 
montée, la course, l’aile, comportent toujours ce double élément d’un 
appui pris sur le Christ et d’un regard tourné vers l’Essence divine. 
La vie spirituelle est ainsi une transformation perpétuelle de l’âme 


1. Même idée fortement exprimée par la métaphore de l’échelle : « Faisant de tout 
ce qu’il (Abraham) a saisi comme autant de viatiques et de degrés (dxo640paç) pour 
son voyage vers les hauteurs et s'appuyant (êrepedduevoc) toujours sur ce qu’il 
avait découvert pour se porter de tout son être (inentetvémevos) vers ce qui était 
en avant, il disposait ces belles ascensions (ävabdoet) dans son cœur, dépassant 
(Ünep6alvuv) ce qu’il avait trouvé par ses propres moyens comme inférieur à ce qu’il 
cherchait » (XLW, 941 A). L’attitude est la même, mais il s’agit de l’étape qui précède 
la ténèbre, de la montée ôtà gatvouévuy : d’où l'expression Tdcæ ôÜvautç. Ceci 
confirme d’ailleurs que l’épectase est un concept analogique qui se vérifie dans les 
différentes voies. 
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en Jésus-Christ sous forme d’une ardeur croissante, la soif de Dieu 


augmentant à mesure qu’il est davantage participé et d’une stabilité 


croissante, l’âme s’unifiant et se fixant toujours davantage en Dieu. 
Ainsi l’idée d’épectase nous offre-t-elle dans sa complexité une syn- 
thèse de toute la mystique grégorienne. 

Elle a été exprimée quelque part par Grégoire sous l’image du 
puits d'eaux vives, qui présente lui aussi ce paradoxe d’associer 
l’eau dormante à l’eau courante : « Voilà la plus paradoxale de toutes 
les choses (rù mapaSoËérarov révrav). Tous les puits, en effet, 
gardant l’eau recueillie, seule l’Épouse possède en elle une eau 
courante (te£oëtxév), en sorte qu’elle a la profondeur (B&Boc) du 
puits et la mobilité du fleuve : » (XLIV, 977 C). Le mot d’intro- 
duction est le même que celui de la course immobile : c’est cette 
réalité paradoxale qui déconcerte l'expérience ordinaire, mais qui 
est l’expression de la vie mystérieuse de l’âme. C’est cette réalité 
mystérieuse qu'à travers tant de métaphores et d’approximations, 
Grégoire réussit à fixer avec une précision incomparable. 


1. Le mot &erxivntov est celui par lequel Platon définit la vie de l’âme (Phaedr. 
245 C). C’est du moins la leçon de la plupart des mss et de Cicéron, qui traduit guod 
semper movetur. M. Robin préfère (Phaedr., éd. Robin, Introd. LxxvII, sqq.) aèvoxivn- 
tos que donne le papyr. d’Oxyrinchus 1016 (début du 111 siècle). 
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Nous pouvons maintenant, au terme de cette longue enquête, 
dégager les grands traits de la doctrine spirituelle que nous propose 
Grégoire de Nysse. Sous son revêtement somptueux, déjà oriental, 
de symboles bibliques et platoniciens, elle nous paraît finalement 
d’une grande simplicité. Il semble que Grégoire en ait donné la 
meilleure image dans ce symbole de la grenade qu’il affectionne parti- 
culièrement. Elle joint, en effet, à un rare degré une austérité et une 
exigence très grandes — et une suavité et un goût de Dieu non moins 
remarquables. C’est ce double aspect qu’exprime aussi le mystère 
de mort et de résurrection avec le Christ qui en est le centre. Toute la 
vie spirituelle est ainsi comme dans le prolongement du baptême, 
poursuivant le dépouillement de l’homme ancien depuis les passions 
coupables jusqu'aux purifications passives de la vie mystique, et-en 
même temps revétant le Christ et se transformant en Lui. 

Au cours de cette ascension, faite de revêtements et de dévêtements, 
comme dans les mythes hellénistiques, deux aspects marquants appa- 
raissent qui constituent les traits essentiels de la doctrine de notre 
auteur. Le premier est celui de l’Habitation du Verbe et avec Lui 
de la Trinité entière dans l’âme juste; la mystique de Grégoire est 
une mystique du Verbe; l’expérience mystique est une conscience 
de cette présence, un « sentiment de présence ». Le second aspect 
est le progrès perpétuel qui est la loi de la vie spirituelle; l’âme doit 
toujours se détourner du passé, se tourner vers l’avenir, vivre dans 
un perpétuel commencement, dans la nouveauté éternelle de la foi; 
mystique d'abandon total et d’entière confiance en Dieu, très exigeante 
et très joyeuse à la fois. 

Mais à ces traits il convient en finissant d’en ajouter un dernier, 
si intimement mêlé à toute la vie spirituelle, que ce serait la fausser 
entièrement que de n’en pas parler, et en même temps qui ne trouve 
nulle part de développement particulier. C’est un des traits les plus 
curieux, et au premier abord les plus déconcertants des Traités spi- 
rituels de Grégoire, que le passage perpétuel qui s’y fait du plan indi- 
viduel au plan social. Dans le Cantique, l’Épouse se montre constam- 
ment entourée du cortège des jeunes filles 1; dans la Vie de Moïse, le 


1. XLIV, 789 B, 889 À, 893 D. « L’épouse pleine d'amour (o1Ad&vôpumos) crie aux 
jeunes filles, c’est-à-dire aux âmes des élus : « Jusqu’à quand resterez-vous enfermées 
dans la caverne de la vie ? » (XLIV, 916 A). 
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Législateur est toujours environné de son peuple. Et l’on est étonné 
d’abord, dans ce dernier ouvrage, après avoir conduit Moïse sur Îles 
sommets de la vie mystique, de revenir, dans les dernières pages du 
livre, sur des épisodes qui ont trait à la vie ascétique. C’est qu’il ne 
s’agit pas là de Moïse, mais du peuple qui l’accompagne. 

Ainsi l’ascension de l’âme n'apparaît à aucun moment comme une 
ascension solitaire. Elle monte entourée d’un cortège d’autres âmes 
qui lui sont attachées. Les grâces de sanctification qu’elle reçoit, elle 
ne les reçoit pas pour elle-même, mais pour pouvoir sanctifier les 
autres. Les grâces mystiques ont une fin apostolique. Elles sont toutes 
en un sens des grâces charismatiques. À cet aspect apostolique de la 
vie mystique, correspond inversement l’aspect mystique de la vie 
apostolique. Je veux dire par là que c’est avant tout en se sanctifiant 
elle-même, que l’âme est source de grâces pour les autres. Ainsi la 
sanctification, loin de la séparer des autres, est au contraire ce qui la 
rend capable de les servir. L’image que nous donne Grégoire est 
celle d’une âme toute tournée vers Dieu et qui ne soulève les autres 
vers lui qu’à cause de cela. 

On voit ainsi quel est le type de vie qui se dégage de ces indications. 
Elles sont le reflet d’ailleurs de ce qu’a été la vie de Grégoire et celle 
de son frère Basile. C’est une vie d’abord monastique et contemplative, 
puis épiscopale et apostolique. Mais chez Grégoire, l’accent est très 
spécialement mis sur le fond de vie contemplative qui commande toute 
la vie apostolique. Cette vie est celle qu’il nous montre réalisée dans 
la Vie de Moïse, dans l’Éloge de Basile, dans la Vie de Grégoire le Thau- 
maturge. Son grand modèle est saint Paul, dont l’image revient à toutes 
les pages du Commentaire sur le Cantique. Il est remarquable qu’il la 
présente aussi bien dans des figures féminines. Il y a de curieuses 
analogies entre le rôle de Macrine dans le Dialogue sur l'âme et la 
Résurrection, et celui qu’il attribue à l’Épouse dans le Cantique. Le 
Cantique lui-même est dédié à la vierge Olympiade. Reprenons les 
grands traits de cette doctrine. Le premier est que l’Apôtre n’est 
rempli de grâces contemplatives que pour les communiquer. Il est 


essentiellement un instrument, un canal, un médiateur. Nous trou- 


vons ceci exprimé dans plusieurs passages remarquables. Ainsi notre 


Moïse apparaît-il comme transmettant la prière des hommes à Dieu 


et les grâces de Dieu aux hommes : « Il est médiateur (ueoreber) 
entre les extrémités, offrant à Dieu des supplications pour ceux qui 
se sont éloignés de lui par le péché, et transmettant les miséricordes 
de la puissance divine à ceux qui ont besoin de miséricorde. Nous 
apprenons par là, que plus un homme est éloigné des choses basses 
et terrestres, plus il s’approche de la nature supérieure à toute intel- 
ligence. Il imite la bienfaisance (edrottx) divine, faisant ce qui est 
le propre de la divine nature, à savoir d'accomplir tout bien envers 
ceux qui ont besoin de bienfaisance » (XLIV, 457 B-C). 

Ce texte est capital, qui nous montre le plus haut sommet de la 
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sainteté dans l’imitation de la bienfaisance, de l’edrottx divine. Rien, 
en effet, ne nous approche davantage de Dieu que d’imiter sa charité : 
« L'âme s’approche réellement de la bonté de Dieu en devenant plus 
proche de lui par l'amour du prochain » (XLIV, 917 B). C’est la mar- 
que de la sainteté de Moïse que cette intercession pour le peuple qui 
lui veut du mal et qu’il n’en aime pas moins : « La meilleure preuve 
que Moïse a réalisé toute perfection possible, c’est qu’il ait choisi 
plutôt de périr avec tous que d’être sauvé seul, et qu’il ait supplié 
la divinité pour ceux qui avaient péché » (XLIV, 429 C). 

Nous retrouvons ce double attrait contemplatif et apostolique chez 
tous les Saints. Grégoire emploie pour le décrire des images frappan- 
tes. Saint Jean l’Évangéliste est comme une éponge (oxoyyix), « lui 
qui a reposé sur la poitrine du Seigneur à la Cène et approché son 
cœur comme une éponge de la fontaine de vie et, rempli des mystères 
du Christ par cette transmission ineffable (äppnroc), nous remplit à 
notre tour des biens qui lui ont été communiqués par la source » 
(XLIV, 785 C). Ainsi apparaît toujours le rôle de médiateur du contem- 
platif : il puise près de Dieu les lumières qu’il communique. Dans 
un autre passage où nous trouvons une curieuse contamination d’ima- 
gerie biblique et mystérique, Grégoire compare Philippe au porteur 
de torche (SxSoüyoc) qui conduisait le nouvel initié : « S’étant appro- 
ché de la lumière véritable, il y a puisé comme une lampe participa- 
tion de la lumière et il illumine Nathanaël, l’introduisant en portant 
la torche (SxSouxhouc) dans le mystère de la religion » (XLIV, 1089 À). 

Pour pouvoir remplir cette mission de médiateur, il faut d’abord 
s’être approché de Dieu. C’est pourquoi la vie contemplative devra 
précéder la vie active. Grégoire condamne ceux qui veulent commen- 
cer d’agir avant cette sanctification préalable : « L’histoire nous 
enseigne à ne pas avoir la présomption de parler aux foules, avant 
qu’une longue préparation nous en ait rendus capables » (XLIV, 
341 B). C’est pourquoi Moïse, au début de sa mission, commence par 
se retirer dans le désert de Madian, pour y vaquer aux méditations 


. élevées et y être illuminé par le Buisson Ardent. L’anachorèse nous 


apparaît ici dans une perspective nouvelle, comme préparation à la 
vie apostolique. 

Cette mission médiatrice suppose aussi un appel, un choix divin : 
« Quant aux instruments, ce sont les Apôtres et les Prophètes, réson- 
nant sous le souffle de l'Esprit. Que si la foule ne peut entendre la 
voix d’en-Haut, mais charge Moïse de prendre par lui-même con- 
naissance des mystères cachés pour lui communiquer ensuite les 
enseignements qu’il aura reçus du Maître céleste, cela aussi se re- 
trouve dans l’économie de l’Église. Tous ne cherchent pas à pénétrer 
dans l'intelligence des mystères, mais ils choisissent quelqu'un parmi 
eux qui soit apte à saisir les choses divines et ils lui prêtent volontiers 
l'oreille ensuite, jugeant digne de foi tout ce qu’ils entendent de celui 
qui a été initié aux secrets divins. Ceci n’est plus observé aujourd’hui . 
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dans de nombreuses églises. Beaucoup dont la vie est encore remplie 
de taches osent aborder la montéevers Dieu » (XLIV, 376 B-C. Voir 
aussi XLIV, 416 C). 

Le rôle du peuple pour désigner le médiateur nous montre que la 
figure que Grégoire décrit ici n’est pas seulement l’homme spirituel, 
mais aussi l’homme consacré, prêtre ou évêque. C’est un caractère, 
en effet, de sa doctrine apostolique, qu’elle est hiérarchique, à la 
différence d’Origène, opposant le spirituel à la hiérarchie. Le type 
au contraire que nous propose Grégoire est celui d’un sacerdoce 
saint qui sert d’intermédiaire normal entre le peuple chrétien et 
Dieu. Conception à entendre d’ailleurs largement, car la hiérarchie 
ecclésiastique, telle qu’il nous la décrit, comprend à côté des évêques 


_et des docteurs, les moines, les vierges consacrées, bref tous ceux 


qui sont dans l’Église objet de vocation spéciale et réservés au service 
de Dieu. T'elle est la hiérarchie qui nous est décrite dans la We de 
Moïse : elle comprendles docteurs, qui sont «les colonnes de l'Église », 
mais aussi ceux qui assurent l'office de la louange divine et ceux qui 
sont figurés par l’encens, ceux qui baptisent et enfin ceux qui s’adon- 
nent à la vie ascétique (XLIV, 385 A-C). : 

Ce rôle de médiation, qui est donc commun à toute la hiérarchie 
ecclésiastique, comprend, nous l'avons dit, deux aspects essentiels. 
Tourné vers Dieu, il représente le peuple près de lui et intercède 
pour lui. C’est la fonction de Moïse priant sur la montagne, pendant 
que le peuple se bat dans la plaine. Par ailleurs, tourné vers le peuple, 


_ il lui transmet les mystères qu’il a puisés dans la contemplation. Ils 


sont les boucles chargées de gouttes de rosée, c’est-à-dire trempées 
de la rosée céleste dont ils se sont imprégnés dans la nuit divine et 
« qui laissent stiller sur tout le corps de l'Église l’enseignement des 
mystères cachés et obscurs » (XLIV, 1056 D). 

. Ces « boucles chargées de gouttes de nuit » ne sont pas le seul 
symbole des apôtres. C’est aussi la communication qu'ils font de la 
grâce que Grégoire reconnaît dans le verset du Cantique : « Tes 
pousses (&rooroka) sont un bosquet de grenadiers » (IV, 13). La 
sainteté est un retour au Paradis, avons-nous dit, comme elle est 
entrée dans la nuit divine. Mais de même que l’âme laisse stiller 
les gouttes de la ténèbre dans l'Église, de même communique-t-elle 
le Paradis qu’elle a retrouvé : « Non seulement l’âme devient un 
jardin fermé, portant un fruit pour elle-même, mais elle devient une 
source pour ceux qui ont soif, se transformant en fontaine et en 
fontaine scellée. Et elle ne s’arrête pas là, mais elle s’élève jusqu’à 
ce point d’accroissement, que de sa bouche germe un Paradis. Celui, 
en effet, qui serre de plus près le sens du texte hébreu, lit : « Un 
bosquet de grenadiers sort de ta bouche », au lieu de : « Tes pousses 
sont un bosquet de grenadiers ? ». Ce qui signifie que la parole qui 


1. Ce passage pose un curieux problème d’exégèse. Il a été traité par Euringer, 
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est proférée par la bouche ést un bosquet de gfénadiers. Le mot de 
mission (&rooro) convient très bien à la pensée. En effet, ce qui 
est envoyé passe de celui qui envoie à celui qui reçoit. Or le Verbe 
a appelé apôtres ceux qu’il a envoyés pour prêcher la Vérité. Qu'est-ce 
qui est émis par la bouche de l’Épouse? C’est la parole de la foi, 
qui, plantée par l’ouïe dans le cœur de ceux qui la reçoivent, devient 
en eux un Paradis » (XLIV, 969 A-B). 

Ailleurs les Apôtres sont « les lèvres qui distillent la myrrhe ». 
Et ce qui est mis en valeur, c’est moins la communication de la 
parole de vérité, que la transmission de la sainteté, figurée par la 
myrrhe qui, nous l’avons vu, symbolise la mortification des sens : 
« C’est cette myrrhe que Paul autrefois répandait de sa bouche, mêlée 
au lys pur de la tempérance, dans les oreilles de la vierge consacrée. 
Cette vierge était Thècle qui recevant volontiers en elle les gouttes 
de myrrhe qui s’écoulaient dans son âme, réduisit à mort l’homme 
charnel... T'el autrefois aussi Pierre chez Cornélius proférait le lys 
lumineux de la parole et remplissait de myrrhe l’âme de ses audi- 
teurs, si bien qu’ayant reçu aussitôt sa parole, ils furent ensevelis 
avec le Christ par le baptême » (XLIV, 1068 A). La myrrhe est le 
mépris du monde communiqué par l’exemple et la parole des Saints. 

Dans cette communication de la sainteté, les apôtres doivent 
avoir soin d’adapter leur enseignement à la capacité de leurs audi- 
teurs. C’est l’enseignement de saint Paul, donnant une nourriture 
solide aux parfaits et du lait à ceux qui sont encore enfants. Grégoire 


revient souvent sur cette idée : « Paul recevait en lui la boisson divine 


et la faisait jaillir, répandant la bonne odeur du Christ et composant 
par elle dans ses auditeurs un parfum fait des essences des diverses 
vertus, en sorte que selon la différence de ceux qui recevaient la parole, 
le parfum se trouvait adapté aux besoins de chacun » (XLIV, 1065 
B). . | 

Un aspect particulier de cette adaptation — et spécialement inté- 
ressant pour nous, car il est la justification par Grégoire lui-même 
de toute sa méthode, — c’est le commentaire des Écritures qui les 
rend assimilables au peuple. Les Apôtres ne doivent pas seulement 
être les « yeux » du corps de l’Église, c’est-à-dire contempler les 
choses divines, ils doivent en être les dents, c’est-à-dire broyer le 


texte de l’Écriture, pour le rendre assimilable : « Tous ceux qui 


broient en quelque façon les divins mystères par une exégèse (ë£nyñ- 
sewc) qui l’éclaircit, afin que l'aliment spirituel puisse être plus 
facilement reçu par le corps de l’Église, ceux-ci font office de dents, 
et prenant dans leurs dents le pain dur et résistant de l’Écriture, ils 


. Biblica, 1939, 1, p. 28. Grégoire, se reportant au texte hébreu (ou à un glossaire, dit 


Montfaucon), corrige äroctohai, que donnent les LXX, en x toÿ otÜuatos, puis 
fusionne finalement les deux traductions en écrivant : « Les émissions (äroccohai) 
de la bouche (x to otéuaæcos) ». 
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le rendent assimilable aux âmes par une interprétation (6ewpix) 
minutieuse » (XLIV, 925 B). Et il donne deux exemples empruntés 
à saint Paul de cette exégèse spirituelle. 

Ces textes auxquels pourraient s’en ajouter bien d’autres sont 
assez probants pour qu’il n’y ait pas lieu d’y insister davantage. 
Certes, toute l’œuvre de Grégoire de Nysse est soulevée d’un ardent 
désir de Dieu. Mais ces biens spirituels, l’âme n’en est pas avare, 
elle désire ardemment les communiquer. Ainsi cette dernière touche 
nous permet d’achever le type spirituel que nous décrit le moine- 
évêque de Cappadoce. L’image qu’il nous propose n’est pas celle 
du solitaire fuyant l'humanité pour assurer sa tranquillité personnelle. 
Les figures centrales de son œuvre sont entourées de tout un peuple 
et animées d’un mouvement continuel, d’une sorte de flux et de reflux, 
de contemplation et d’apostolat. C’est Basile entouré du peuple 
chrétien, dont il est le pasteur; c’est saint Paul, aspirant ardemment 
à être débarrassé du corps de mortalité et uni au Christ, mais aussi 
fondateur d’églises et apôtre des Gentils; c’est Moïse qui a été initié 
sur la Montagne aux mystères de la vie divine, mais aussi qui conduit 
Israël hors de la terre d'Égypte. 

Et pour résumer en un ultime symbole ce rôle d’initiation à l'Amour 
divin, qui est le dernier mot de Grégoire, nous trouvons une même 
figure qui en marque les étapes : dans le Dialogue sur l’ême et la Résur- 
rection, c’est Macrine, la sœur de Grégoire, qui joue ce rôle; mais 
elle est l’héritière non dissimulée de l’étrangère de Mantinée, de la 
Diotime platonicienne; dans le Commentaire sur le Cantique, c’est la 
: Sulamite, figure elle-même de l’Église. Ainsi dans cette figure unique 
se fondent toutes les composantes de la pensée de Grégoire : l’époc 
| platonicien s’achève dans l’éyérn évangélique, la Sulamite biblique 
figure la vierge chrétienne. De tous ces prestiges rassemblés, Grégoire 
compose un type unique : la coloration la plus extérieure en est 
platonicienne, plus profondément le revêtement en est biblique, 
mais sous ces vêtements symboliques, c’est la figure de l’apôtre 
chrétien qui se dessine, lançant au passant l’appel de la Sagesse : 
« Venez, enivrez-vous! » 
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